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في التمهيدات 

«وآماأدلة العقيدة مع زيادة غقيق 
ومعه: وزيادة تانق في يراد الأسئلة والإشكالات 
ّ ققد أودعناها كتاب الاقتصاد في الاعتقاره 
=١‏ تقديم له واؤلقه OSO EEE‏ 
۲- مقدمة في علم الكلام للتكلمين» ولخنه أبلغ في التحقيقء وأقرب 
إل قرع أبواب المعرفة صن الكىلام الرسمي 

۳- كتاب السداد ي الإرشاد إل الذي يصادف في كنب المتكلمين". 


الاقتصاد في الاعتقاد ا ا 


ر 


پس م الله لر نِاَلرحِيم 

O 
المؤمنون والمؤمنات درجات و درجات إل رفيع الدرجات» ثم هو يليق‎ 
بجلال ذي الجلال والإكرام والطول والإنعام؛ فإنا لا نحصي ثناء عليه؛‎ 
ہو کا آثنى على نفسه.‎ 

وأصلي وأسلم مع الملائكة والمؤمنين على محمد رسول الله وخاتم 
النبيين صلاة وسلامًا ينتظم سلكها الشريف آله وصحبه وإخوته من 
النبيين والمرسلين» وارض اللهم عن التابعين بإحسان وعنامعهم؛ إنك 
أهل التقوى وأهل المغفرة. 
وبعد؟؛ 

فبا رحمة من الله وفضل وتوفيق من لدنه َك رأيت ما ينبغي لي 
ويتوجب عليّ بين يدي عملي في تحقيق كتاب الأققصاد في الاعتقاد 
ومتابعة قضاياه بالدراسة والتقويم أن أقدمه للقارئ الكريم وأعرف 
بمؤلفه الإمام الغزالي- رحه الله تعالى- إيمانًا بأن ذلك من مكملات عملي 
ومتمماته» وأملا أن يكون من التعريف بالكتاب ومؤلفه الباعث الحثيث 
لرواد المعرفة وطلاب العلم على مطالعة هذا السفر الجليل» وا حرص على 
تحصيل واقتناص ما امتلاً به من اللآلى والفرائد وما ذخر به من المعارف 
والفوائد» كا تبين لي ضرورة كتابة مقدمة إلى علم الكلام من حيث كان 
كتاب الاقتصاد في الاعتقاد - وهو الكتاب الذي نتصدى بتوفيقه تعال 
لتحقيقه والتعليق عليه- من أهم ما كتب في هذا العلم الشريف» ورجاء 
أن يكون من تلك المقدمة الحافز للتوسع في دراسة هذا العلم والدافع إلى 


0 


متابعة قضاياه ومسائله» وحتى يكون القارئ -بادئ ذي بدء- على بصيرة 
يأبعاده وبينة من أهدافه. 

هذاء وعللى الله قصد السيل» وهو نعم المولى ونعم النصيرء وصلى الله 
على سیدنا عمد وآله وصحبه أجعین. 


دکنور/ مصطفی عمران 


ر 
تقديم للكتاب ولمؤلف 
ویشمل: ) 
أولا: فيم يتعلق بالكتاب: 
-١‏ وثاقة نسبته إلى الإمام الغزالي. 
۲- احتفال الإمام الغزالي بالاقتصاد في الاعتقاد. 
۳- تمشيله للإمام الغزالي بوصفه متكا أشعريًا. 
٤‏ - احتفالنا بالافتصاد في الأعتقاد. 
-٥‏ تسمیته بالاقتصاد في الاعتقاد. 
ثانيًا: فيا يتعلق با مؤلف: 
-١‏ اسمه ومولده. 
۲- والد الغزالي ودعاؤه له. 
۴- حبه للعلم. 
-٤‏ مكانته العلمية. 
-٥‏ رحلاته العلمية وأساتذته. 
-٦‏ نشاطه العلمي وتألقه في نيسابور. 
۷- الخزالي في العسكر وبغداد. 
۸- شك الغزالي وتأملاته. 
۹- وقاته ومۇلفاتە. 
ثم خاعة التقديم: 
وتتضمن: 
(أ) الباعث على تحقيقي لكتاب الاقتصاد في الاعتقاد. 
(ب) منهجي في التحفيق. 
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نسبته إلى الإمام الغزالي 


كتاب الاقتصاد في الاعتقاد هو: 

أولا: من كتب الإإمام الغزالي الصحيحة والموثقة في نسبتها إليه. 

وفوق ذلك فالكتاب يشهد بذاته على صحة هله النسبة من حيث 
ألفاظه وعباراته وأمثلته وشواهده وطريقة عرضه لقضايا علم الكلام 
ومسائله وصياغته للأدلة ومناقشته إياها ومعالحته هاء كل ذلك نجده على 
وفاق تام مع ما ورد في الصحيح المعروف من كتب الغزالي. 

( أ ) ففي كتابه الإحياء يضرب الأمثلة لا قد يصيب البعض من ضرر 
عند التصريح أمامهم بعض الحقائق؛ فيقول في ذلك: «فلا يبعد أن يكون 
ذكر بعض الحقائق مضرٌا ببعض الخلق ك يضر نور الشمس بأبصار 
الخفافيش» وكا تضر رياح الورد بالجعل'» وكذلك يعبر في الاقتصاد في 
الاعتقاد عن عدم انتفاع ا لجفاة الأغبياء بعلم الكلام وتضررهم به؛؟ 
فيقول: والغالب على الخلق القصور والإمال؛ فهم لقصورهم لا 
يدركون براهين العقول كا لا تدرك نور الشمس أبصار الخفافيش؛ 
فهؤلاء تضر بهم العلوم كا تضر رياح الورد بالجعل"٠.‏ 

(ب) ويذكر في كتابه الإحياء آيصًا بناء العقيدة على أركان أربعة؛ 
الركن الأول في معرفة ذات الله تعالى» ويذكر أن م دار هذا الركن على 
عشرة أصول هي: العلم بوجوده تعالى وقدمه وبقاته وآنه ليس بجوهر 
ولا جم ولاعرض وأنه سبحانه ليس مختصًا بجهة ولا مستقرًا على 
مکان وأنه یری وأنه واحر۳ 


(۱) الإحياء ج٠‏ ص٠١٠‏ ط الاستقامة كتاب قواعد العقائد الفصل الثاني . 
(۲) انظر التمهيد الثاني في هذا القسم الأول من الاقتصاد في الاعتقاد. 
(۳) الإحياء ج٠‏ ص١٠٠‏ كتاب قواعد العقائد الفصل الثالث. 


0 
وكذلك فعل في كتابه الاقتصاد قي الاعتقاد حيث جعل مدار العقيدة 
على أربعة أقعلاب» وجعل القطب الأول في ذات الله تعالى وجعله قي عشر 
دعاوی: وجوده تعالی وقدمه وبقائه ونه لیس بجوهر متحيز ولیس 
بجسم وليس بعرض وليس في جهة خصوصة من الجهات الست وليس 

مستقرًا على العرش وأنه مرئي وأنه واحد. 

وأسلوبه في الاستدلال على هذه الدعاوى العشر في كتابه الاققصاد في 
الاعتقاد هو نفس أسلوبه تقريبًا في كتابه الإحياء. 

( ج ) والدعوى التاسعة من القطب الأول من كتاب الاقتصادفي 
الاعتقاد والتي آقامها الغزالي مستدلًا فيها على كونه تعال مرثيًا هي بعينها 
الفصل الذي عقده في هذه المسألة من كتابه معارج القدس. 

وهذا قليل من كثير» ولسنا في حاجة إلى الاستكثار مسن الأمثلة في ذلك 
الباب؛ فليس هناك من يشكك في نسبة كتاب: الاققصاد في الاعتقاد إل 
الإمام الغزالي. 


(۱) انظر القطب الأول في القسم الثاني من الاقتصاد في الاعتقاد بتحقيقنا. 


احتفال الغزالي به 

الاقتصاد في الاعتقاد من الكتب التي حتفل بها اللإمام الغزالي ويثني 
عليها في كتبه الأخحرى عا يزيدنا احتفاء بهذا الكتاب و تقديرّا له وحرصًا 
على دراسته. 

فيقول رهه الله تعالى في كتابه «القسطاس المستقيم! متحدنًا عن 
المجادلة بالأحسن: أن آخذ الأصول التي يسلمها الجدلي وأستتتح منها 
الحق بالميزان المحقق على الوجه الذي أوردته في كتاب الاقتصاد في 
الاعتقاد'. 

ويقول في كتابه الأربعين في أصول الدين عن أدلة العقيدة: «وأما 
أدلتها مع زيادة تحقيق وزيادة تأنق في إيراد الأسثلة والإشكالات فقد 
أودعناها كتاب الاقتصاد في الاعتقاد في مقدار مائة ورقة؛ فهو كتاب مفرد 
برأسه يحوي لباب علم المتكلمين» ولكنه أبلغ في التحقيق وأقرب إلى قرع 
أبواب المعرفة من الكلام الرسمي الذي يصادف في كتب المتكلمين»". 
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.٠٤ص الق عطاس المستقيم‎ )١( 
.٠أ٠ص الأربعين‎ )۲( 


pg gaa 
تمثيله للغزالي المتكلم الأشعري‎ 

الاقتصاد في الاعتقاد من كتب الغزالي التي تمثله بوصفه رأشّامن 
رءوس الأشاعرة؛ فهو في كتابه هذا مؤول جريء على اقتحام التأويل من 
أوسع أبوابه؛ فاستواؤه تعالى على العرش استيلاء ونزوله سبحانه إلى الساء 
الدنيا نزول ملك من الملائكة فهو مجاز في الإإستادء أو بمعنى اللطق والرحمة 
وترك الفعل اللائق بالاستغناء وعدم المبالاة فهو مجاز في اللفظ. 

وهكذا في بقية الصفات الخبرية . 

وهو على نهج الأشاعرة وأسلوبمم كا يبرز ذلك في: 

(أ) إثبات الواجب. 

(ب) وف مبحث الصفات. 

(ج) وقي فهمه واستدلاله على صفتي السمع والبصر لته تعال. 

(د) وعند الحديث عن الاقتران بين مايعتقد في العادة سببًا ومسيبًا. 

فيقول في إثبات الواجب: «وجوده -تعالى وتقدس- برهانه أنانقول: 
کل حادث فلحدوثه سبب» والعالم حادث؛ فیلزم منه أن له سببًا. 

نعني بالعا م کل موجود سوی الله تعالی» ونعني بکل مرجود سوی 
الله تعالى الأجسام كلها وأعراضها. 

وشرح ذلك بالتفصيل: آنا لا نشك في آصل الوجود ثم نعلم أن كل 
موجود فإما متحیز آو غیر متحیز» ون کل متحیز إن م یکن فيه اتتلاف 
فنسمیه جوهرٌا فردا وإن اتتلف إلى غیره سمیناه ج ا۔٤‏ إلى آخر حدیثه ما 
لا خرج فيه عا هو معروق من أسلوب الأشاعرة في هذا الشأن". 


(۱) انظر الدعوى التاسعة من القطب الأول فى ااققسم الئان من كتاب 
عر I‏ ي ااققسم الثاني من كتا 

الاقتصاد في الاعتقاد بتحقيقنا. 

(۲) نفس المرجع السابق الدعوى الأول. 
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ونقرأً في كتابه: الاقتصاد في الاعتقاد مذهبه في الصفات فنجده على 
النهج المعروف لدى الأشاعرة هكذا: 

«إن الصفات ليست هي الذات بل هي زائدة على الذات؛ فصانم العام 
عندنا عالم بعلم وحي بحياة وقادر بقدرة وهكذافي جيع الصفات). 

كما نقراً قوله: (وهذه الصفات كلها قائمة بذاته» وقوله: «والصفات 
كلها قديمة'). 

ونطالع في القطب الثاني حديثه غن صفتي السمع والبصر هكذا: 

«ندعي أن صائع العام سميع بصير» ويدل عليه الشرع والعقل؛ 
أما الشرع فيدل عليه آيات من القرآن كثررة كقوله: وهو أَلْسَمِيعُ 
بر4 [سورة الشورى آية: ]١١‏ إلخ. 

فإن قيل: إنما أريد به العلم قلنا: إنما تصرف آلفاظ الشارع عن 
موضوعاتها المفهومة السابقة إل الأفهام إذ كان يستحيل تقديرهاعلى 
الموضوع» ولا استحالة في كونه سميعًا بصيرًا بل يجب أن يكون كذلك؛ 
فلا معنى للتحكم بإنكار ما فهمه آهل الإجماع من القرآن. ِ 

فان قیل: وجه استحالته آنه إن کان سمعه وبصره حادثین کان حلا 
للحوادث وهو محال» وإن كانا قديمين فكيف يسمع صوتًا معدومًا 
وكيف يرى العام في الأزل والعالم معدوم والمعدوم لايرى؟ 

قلنا: هذا السؤال يصدر من معتزلي أو فلسفي؛ آما المعتزلي فدفعه هين؛ فإنه 
سلم آنه يعلم الحادثات؛ فنقول: يعلم الله الآن آن العام کان مرجودا قبل هذاء 
فکیف علم فی الأزل آنه یکون موجوڏا وهو بعد م یکن موجودًا. 

فإن جاز إثبات صفة تكون عند وجود العام علا بأنه كائن وبعده بأنه 
کان وقبله: بأنه سيكون وهو لا يتغير» وعبر عنها بالعلم بالعام والعلمية 


(۱) انظر الاقتصاد في الاعنقاد التم الثاني في أحكام الصفات من القطب الثاني . 


ا 


جاز ذلك في السمع والسمعية والبصر والبصرية. 

وإن صدر من فلسضى فهو منكر لكونه عالطا بالحادثات المعينة الداحلة 
في الماضى والحال والمستقبل فسبيلنا أن ننقل الكلام إل العلم ونثبت عليه 
جواز علم قدیم متعلق بالحادثات». 

ثم يتحدث عن المسلك العقلي لاثات هاتين الصفتين» ويورد بحده 
اعتراصا با يلزم من إثبات الشم والذوق واللمس. 

ويختم رده على هذا الاعتراض بقوله: ولا مانع منه» ولكن لمالم يرد 
الشرع إلا بلفظ العلم والسمع والبصر فلم يمكن لنا إطلاق غيره. 

وذلك هو ما درج عليه الأشاعرة في المذهب والاستدلال. 

ونجد الاقتصاد في الاعتقاد مصررًا آكمل تصوير مذهب الأشاعرة ني 
مألة اقتران الأسباب بالمسببات حيث يقول مؤلفه رهه الله: «فأما 
اللازمات التي ليست شرطا فعندنا يجوز أن تنفك عن الاقتران بم) هو 
لازم هاء بل لزومه بحكم طرد العادة؛ كاحتراق القطن عند جاورة النار 
وحصول البرودة في اليد عند مماسة الثلج؛ فإن كل ذلك مستمر بجريان 
سنة اله تعالى و إلا فالقدرة من حيث ذاتها غبر قاصرة عن خلق البرودة في 
الثلج والمهاسة في اليد مع خلى الحرارة في اليد بدلا عن البرودة». 
احتفالنا بالاقتصاد في الاعتقاد: 

ثم إني بعد القراءة المستأية والدراسة الطويلة التمهلة وجدته حمّافي 
الذروة مع الكتب القيمة في علم الكلام من حيث ما يمتاز به من أمور 
الحة منها: 

-١‏ اقتصاره على الزبدة واللباب من قضايا علم الكلام. 


(1) انظر الحديث عن صفني السمع والبصر في القطب الثاني من القسم الثاني 
في الإهيات. 


و القسم الأول : في التمهيدات 


- توخيه القصد واجتابه التطويل والتعمق في إيراد الشبه 
والاشكالات التى قد تورث القلب الحبرة والفكر الاضطراب. 
E O EEE‏ 
ويساعد عل الإحاطة بمسائله. 

دوتسسيته با لاقتناد في الاعتقاد مال منهج أهل السنة في التعرف على 
عقائد اللة وإبانة عن اعتداهم وتوسطهم في الأخذ بموجبات العقل وأحكام 
الشرع معا وانتفاعهم بنرر العقا وهداية الشرع دونما إفراط أو تفريط . 

فهم بعيدون عن الإأفراط وأجمود عند ظواهر الشرع والتفريط في دلالة 
العقل كهزلاء المجسمة أر نلشبهة عن عرفواني اصطلاح المتكلمرن باسم 
الحشوية؛ حيث أثبتر ا له تعال ما يعرف بالصفات الخرية من الوجه واليد 
والمجيء والنزول والاستواء على العرش على الوجه المعهودفي الحرادث. 

وهم بعيدون أيضًا عن الغلر في التمسك بالعقل واعتار» ]اماما معصومًا 
من الخطأً والضلال. رالتشبث بأحكامه في كل ميادين المعرفة مع التقصير في 
أحكام الشرع والتمريط في التزام نصوصه بتأويلها والتعمسف في تفسيرها. 
وإحنائها لأحكام العقل كهؤلاء الذين عرفوانفي العقيدة الدينية باسم 
الفلاسفة الإسلاسن والمعتزلة+ حيث أرداهم نجهم هذاني أخطاء عدة 
أبرزها نتفي صفات المعاني عنه تعاىء وإجابهم عليه سبحانه ما فيه صلاح 
العام من بعثة الأنبياءء وفعل الصلاح والأصلح بالعبادء وما إل ذلك من 
أمور تورطرا فيها بسبب إفراطهم وغلوهم في التمسك بالعقل وتفريطهم 
وتقصيرهم في نصوص الشرع. 

وني ذلك يقول الإمام الغزالي عن آهل الحق في مفتتح كتابه هدا: «إنم 
اطلعوا على طريق التلفيتق بين مقتضيات الشرع وموجبات العقول 
وتحققوا أن لا محاندة بين الشرع المنقول والحق المعقول وعرفوا أن من 
ظن من الحشوية وجوب الجمود على التقليد واتباع الظواهرء ما أتوا به إلا 


من ضعف العقول وقلة البصائر وأن من تغلغل من الفلاسفة وغلاة المعتزلة 
في تصرف العقل حتى صادموا به قراطع الشرع ماأوتوابه إلامن خبث 
الضهائر؛ فسيل أولئك إل التفريط وميل هؤلاء إلى الإفراط وكلاهما بعيد عبن 
ا حزم والاحتياط بل الواجب المحتوم في قواعد الاعتقاد ملازمة الاقتصاد 
والاعتاد على الصراط المستقيم؛ فكلا طرفي قصد الأمور ذميم“. 

ويقول في ختام الدعوى التاسعة من القطب الأول في كونه مرًا: 
«ولنقتصر على هذا القدر في مسألة الرؤية» ولينظر المنصف كيف افتر قت 
الفرق وتحزبت إلى مفرط ومفرط . 

أما الحشوية فإنهم م يتمكنوا من فهم موجود لا في جهة؛ فأثبتوا الجهة حتى 
لزمتهم بالضرورة الجسمية والتقدير والاختصاص بصفات الحدوث. 

وأما المعتزلة فإنمم نفوا الجهة وم يتمكنوا مسن إثبات الرؤية بدونهاء 
وخالفوا به قواطع الشرع وظنوا أن في إثباتها إثبات الحهة. 

فهؤلاء تغلغلوا في التنزيه محترزين من التشبيه فأفرطواء والحشوية 
أثبتوا الحهة احترارًا من التعطيل فشبهوا؛ فوفق الله سبحانه أهل السنة 
للقيام بالحق فتفطنوا للمسلك القصد» وعرفوا أن الجهة منفية لأنها 
للجسمية تابعة وتتمةء وأن الرؤية ثابتة لأنها رديف العلم وقرينه وهي 
تكملة له» ولا بخفى على عاقل أن هذا هو الاقتصاد في الاعتقاد». 

ويجد المتصفح لكتاب الاقتصاد في الاعتقاد: التعبير بلفظ «قطب» بدلا 
من «باب» ما درجت عليه الكتب الأخرى» وذلك بداقع من تجربة مؤلفه 
الصوفية المشرقةء وتأئره بمصطلحات القوم من أهل الحقيقة وإشاراتيم. 
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و 
أما التعرد يف بمؤلف كتاب الاقتصاد في الاعتقاد 

فهو العلامة الجليل محمد بن عمد بن محمد بن أحد المعروف بالإمام 
الغزالي» والمكنى بآ حامد. والملتب بحجة الإسلام. 
مولده ونسبته: 

ولد ره الله سنة خسين وأربعهائة من الفمجرة في طوس ثاني مدن 
خحراسانء وقد نسب إلیھا کا نسب إلى ما كان يشتغل به والده من غزل 
الصوف؛ فقيل له: الطوسي الغزالي'". 
والد الغزالي ودعاؤه لولده: 

وکان أبوه رجلا من صال حي قومه یکل من کسب يده وکان عا للفقه اء 
والتصوفة شغوفا بمجالسهم بكاءٌ عند ماع كلامهم ومواعظهم سخيًا في 
الإنفاق والإحسان إليهم مع ضيق ذات يده دائم التضرع إلى اله تعالى أن 
يرزقه ولذّا صالكا من مشكاة هزلاء العلماء العاملين والصوفيين المتحققين. 

وقد أجيبت دعوته في ولده حمد هذا غير أن الأقذار لم تمهله حتى يراه 
متبوأ ما كان يرجوه له من وجاهة في الدين والدنياء فقد توفي الوالد وما 
يزال الابن صغيرًا دون سن الرشد". 
حبه للعلم: 

لقد كان أبو حامد من القلائل الذين نذروا أنفسهم ووقفوا طاقتهم 
منذ نعومة آظفارهم على البحث والدرس» وأفنوا حياتهم في القراءة 
والمطالعة وتحاولة الإلمام بأصناف المذاهب وشتى الاتجاهات وغختلف 


)١(‏ خراسان القديمة تشمل عدة مدن بعضها في إيران والأخر في أفغانستان 
أما خراسان الحالية فتقع غرب إيران على الحدود الأفغانية وهي إحدى 
عافطات إيران الأربعة عشرة انظر قاموس عميد ترجة عبدالحليم أحمدي. 

(۲) طبقات الشافعية الکبر ى ج٤‏ ص۲٠٠.‏ 
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أنواع العلوم والمعارف التي كانت سائدة أيامهم وشائعة في أزمنتهم. 

يقول رحه الله عن نفسه: « ول آزل في عنفوان شبابي -منذ راهقت البلوغ 
قبل بلوغ العشرين إلى الآن وقد أناف السن على الخمسين- أقتحم لجة هذا 
البحر العميق وأخوض غمرته خوض الجسور لأ خوض الجبان الحذور؛ 
وأتوغل في كل مظلمة وأتهجم على كل مشكلة وأتقحم كل ورطة وأتفحص 
عن عقيدة كل فرقة وأستكشف أسرار مذهب كل طائفة؛ لأميز بين حق 
ومبطل ومتسنن ومبتدع؛ لا أغادر باطتًا إلا وأحب أن أطلع على بطانتهء ولا 
ظاهريًا إلا وأريد أن أعلم حاصل ظهارته؛ ولا فلسفيًا إلا وأقصد الوقرف 
على كنه فلسفته» ولا متكا إلا وأجتهد ف الاطلاع على غاية كلامه 
ومجادلته» ولا صوفيًا إلا وأحرص على العثور على سر صفوته» ولا متعبدًا 
إلا وأترصد ما يرجع إليه حاصل عبادته» ولا زنديقًا معطلا إلا أتجسس 
وراءه للتنبه لأسباب جرأته في تعطیله وزندقته. 

وقد كان التعطش إلى درك حقائق الأمور دأبي وديدني من أول أمري 
وريعان عمري غريزة وفطرة من الله وضعتا في جبلتي لا باختياري وحيلتي» 
حتى انحلت عني رابطة التقليد وانكسرت علي العقاتد الموروثة على قرب 
عهد بسن الصبا؛ إذ رأيت صبان النصارى لايكون هم نشوء إلاعل 
التنصر وصبيان اليهود لا نشوء هم إلا على التهود وصبيان المسلمين لا نشوء 
هم إلا على الإسلام» وسمعت الحديث الروي عن رسول الله ل حيث قال: 
کل مولو وبولد عل الفطرة ابراه جر داه وَبَْصر انه وبمَجسانه فتحرك 
باطني إلى حقيقه الفطرة الأصلية وحقيقة العقائد العمارضة بتقليد الوالدين 
والأستاذين» والتميبز بين هذه التقليدات وأوائلها تلقينات وفي ييز احق 
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منها عن اناطل اختلافات''». 
مكانته العلمية: 

وقد نحق لاإ مام الغزالي ما كانت نفسه إليه تصبوء ونال ما استشر فه 
منذ شبابه؛ فبرز في علوم عصره وبرع في الفقه وأصوله والخلاف والجدل 
وضربت إليه أكاد الإبل في علم الكلام والفلسفة» وتكلم على لسان أهل 
الحقيقة» وصار - كا يقال - قطب الصوفية في عصر ه. 

ومن أجل تضلعه هذا من أصناف العلوم المختلفة وما حازه فيها من 
قصب البق يقول فيه فضيلة الأستاذ الأكبر المغفور له الشيخ محمد 
مصطفى المراغي شيخ الأزهر الأسبق: 

#إذا ذكرت أسماء العلماء اتجه الفكر إلى ما امتازوابه من فروع العلم 
وشعب ال معرفة؛ فإذا ذكر ابن سينا أو الفارابي حطر بالبال فيلسوفان 
عظييان من فلاسفة الإسلام. 

وإذا ذكر ابن عربي حطر بالبال رجل صوفي له في التصوف آراء ها 
خطرهاء وإذا ذكر البخاري ومسلم وأحمد خطر بالبال رجال هم أقدارهم 
في الحفظ والصدق والأمانة والدقة ومعرفة الرجال. 

أُما ذا ذكر الغزالي فقد تشعبت النواحي ولم يخر بالبال رجل واحد 
بل بخطر بالبال رجال متعددون لکل واحد قدره وقیمته. 

بخطر بالبال الغزالي الأصولي الحاذق الماهرء والغزالي الفغيه ا لحرء والغزالي 
المتكلم إمام السنة وحامي حاهاء والغزال الاجتهاعي الخبير بأحوال العام 
وخفيات الضمائر ومكنونات اقلوب والغزالي الفيلسوف أ الذي ناهض 
الفلسفة وكشف عا فيها من زخحرف وزيف والغزال المربيء والغزالي 
الصو الزاهد. 


(1)المنقذ من الضلال ص١١ ٠١‏ نحقيق فضيلة الدكتور عبدالحليم حمود. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي و 


وإن شئت فقل إنه بخطر بالبال رجل هو دائرة معارف عصره؛ رجل 
متعطش إلى معرفة كل شيء؟ نهم إل جميع فروع المعرفةا “ 
رحلاته العلمية وأساتذته. 
من أساتذة الغزالي: 

١‏ - أحمد بن محمد الراذكاني؛ قرأ عليه الغزالي في مطلع حياته طرفا 
من الفقه مقط رأسه في مدينة «طوس). 

- الإمام أي تصر الإسماعيلي؛ التقى به الغزالى وتتلمذ على يديه في 
مدینه جرجان بعد مغادرته طوس باحتًا ومنقبا عن مركز علمي متقدم 
ينهل من موارده ولم يناهز آنذاك العشرين من عمره» ثم عاد من رحلته 
هذه إلى بلدته طوس ومکث بہا ثلاث سنوات0. 

۳-إمام الحرمين أبو المعالي الجويتي: 

تاقت نفس أبي حامد -من بعد- إلى التوسع والتبحر في العام والاستزادة 
من فنون المعرفة فسافر إلى نيسابور" حيث التقى هناك بإمام أل السنة في 
عصره ورآس التأخرين من الأشاعرة إمام الحرمين أبي المعالي ا جويني رثيس 
المدرسة النظامية أكبر مدرسة علمية إسلامية في ذلك الوقت. 

وقد وجد الغزالي في أستاذه إمام الحرمين المنية والأمل؛ فهو العام 
الضليع والمتكلم البارع والفقيه والأصول الحاذق؛ فحرص على صحبته 
والأخذ عنه وملازمته حتى كان الموث هو المفرق بيتها. 
نشاطه العلمي وتألقه في التأليف والتدريس بنيسابور والعسكر وبغداد: 
() نیسابور: 

قرأ الغزالي وآلف أثناء إقامته بنيسابور في كثير من صنوف العلم المعروفة 
(۱) انظر مقدمة الإمام المراغي على كتاب الأستاذ فريد رفاعي عن الغزالي. 
(۲) حياة الغزالي لزويمر ص .0۹٩ - ٥۵‏ 
() إحدى مدن خحراسان في إيران۔ 


تي عصره. حتي ير ى البعض آنا كانت آخصب أيام حياته العلمية. 


يفول الزبيدي: انم قدم نيسابور ولازم إمام الجحرمين حتى برع في 
المذهب واخلاف راخدل والأصلين والمنطق وقرأً الحكمة والفلسغة 
وأحكم كل ذلك. وفهم كلام أرباب هذه العلوم» وتصدى للرد على 
مبطليهم وإبطال دعاوييم» وصنف في كل فن من الفنون كتًا أحسن 
تأليفها وأجاد وضعها وترصيفها'. 
ب -الغزالي في العسكر وبغداد: 

لأمر ما -اختلف حرله العلاء من مؤامرات دبرت ضده أو رغبة في 
الملجد وذيوع الصيت- خرج الغزالي وعمره ۲۸ عامًا من نيسابور عام 
۸ ه -وهو العام الذي مات فيه أستاذه الجحليل إمام الحرمين- قاصدًا 
نظام الملك في العسكر أكبر رجل ني الإمبراطورية الإسلامية وحاكمها 
الحقيقي والوزير السلجوقي الشهير". 

ونال الغزالي مركرًا تارا بم| كان يتمتع به من قرة العارضة واتساع 
المحرفةء وطار اسمه في الآفاق واشتهر في الأقطار ما مهد له لدى نظام 
الملك فاختاره للتدريس بالمدرسة النظامية -أكبر مدرسة علمية في ذلك 
الوقت- فقدمها عام ٤۸٤‏ ه في مقرها ببخداد» ونيمض في همة وصدق 
بعبء التدريس ما وأبرز كفاءة وقدرات ممتازة في هذا المجال حتى 
أعجب العلماء-ك| يتولون- بحسن كلامه وفصاحة لسانه وإشاراته 
اللطيفة وحكمه الدقيقة وكال فضله وحسن خلقه؛ فأحبوه والتفوا به 
واطمأنوا إليه ووثقوافي عقله وعلمه. 


(1) إغحاف السادة المتقين شرح إحياء علوم الدين ج٠‏ ص۷. 
(۲) زویمر ص" . 


الاقتصاد قي الاعتقاد للإمام الفزالي 


شك الغزالي وتأملاته ني البحث عن الحقيقة: 

اجتاحت الإمام الغزالي آثناء عمله في العسكر وبغداد مرجة خطيرة 
من الشك والاضطراب النقسي وعدم الثقة: 

(أ) فيي لديه من علرم وقضايا حتى الحسيات منها والضروريات. 

(ب) في تلك الفرق المتشعبة والتناحرة والمذاهب المختلفة والتباينة في 
أسلوب بحثها ومنهج تفتيشها عن الحقيقة في الإهيات. 

وبعد أن شفاه الله تعالى من ذلك الشك في صورته الأرلى أعني الشك 
فيا لديه من علوم حتى الضروري منها«وعادت النفس- على حد 
تعبيره- إلى الصحة والاعتدال»ء ورجعت الضروريات العقلية مقبولة 
موثوقًا ہا على أمن ويقین» وم يكن ذلك بنظم دلیل وترتیب کلام بل بنور 
قذفه الله تعالى في الصدر'. 

قبل يتأمل في جد ويدرس في تمعن وبصر مناهج البحث وأسلوب 
التعرف على الحقيقة ني إطار الإميات عند الفرق الأربع التي كانت معروفة 
لعهده» وهم: 

.نوملكتملا-١‎ 

- الفلاسفة. 

۳- أصحاب مذهب التعليمية أو المسمون بالباطنية أصحاب الإمام العصوم. 

٤‏ - الصوفية". 
ولم ترق هذه الفرق -عدا جماعة الصوفية- في نذلر الغزالي» ول تيت 
جدارتها وصحتها أمام الامتحان الحق والنقد البريء الذي عقده ووجهه 
ها آبر حامد فهو يقول عن علم الكلام: ثم إني ابتدأت بعلم الكلام 


() انظر المنقذ من الضلال ص ٥٥‏ تحقيق الدكتور عبدالحليم محمود. 
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فحصلته وعقلته» وطالعت كتب المحققين منهم وء منفت فيه ما أردت أن 
أصنف؛ فصادفته عل وافبًا بمقصوده غير واف بمقصودي وإنما 
مقصرده حفظ عقيدة آهل السنة وحراستهاعن تشويش أهل البدعة). 

برل مایت شی ن ع جرد حول امن وادور 
الكبير الذي ا عن السنة و الكشف ومهاحمة البدعة؛ 
يقول: «ولكنهم !عتمدوافي ذلك على مقدمات تسلموها من خصومهم. 
واضطرهم إلى تسليمها إما التفليد أو إجماع الأمة أو جرد القول من 
القرآن والأخبار. وكان أكثر خحصومهم في استخراج مناقضات الخصوم 
ومؤاخذاتهم بلوازم مسلماعهم. وهذا قليل النقع في حق من لا يسلم سوى 
الضروريات شينًا أصلا؛ فلم يكن الكلام في حقي كاف ولالدائي الذي 
كنت أشكوه شافًا... فلم بجحصل منه ما يمحو بالكلية ظلمات الحيرة في 
اخحتلاف الخلق. ولا أبعد أن يكون قد حصل ذلك لغيري» بل لست 
أشك في حصول ذلك لطائفة ولكن حصولًا مشوبًا بالتقليد في بعض 
الأمور التي ليست من الأوليات!. 

ثم نظر الغزالي في مسائل الإفيات ومناهج البحث فيها لدى الفلاسفة 
وأدلتهم التي يتكشون عليها عند الاحتجاج على هذه المسائل فلم جد 
مسلكهم فيها برهانيًا مؤديا إلى العلم اليقيني» واستضعف العقل الإنسافي 
تجاه هذه القضايا الصعبة وقرر ضعف طاقته عن أن يستقل بمعرفتها. 

يقول- ره اله - في ذلك: «وأما الإلهيات ففيها أكثر أغاليطهم» فما 
قدروا على الوفاء بالبراهين على ما شرطوه في المنطق»'. 

فإذا كان العقل ثقة في مسائل: الرياضيات, والفلكيات والمنطقيات 
فإنه ليس بثقة في مسائل ما وراء الطبيعة. 


() المنقذ ص1۸. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي و 


يقول أبو حامد في رده أدلة الفلاسفة: «بل الققصرد تعجيزكم عن 
دعواكم معرفة حقائق الأمور بالبراهين القطعية؛ فأين من يدعي أن 
براهين الإلهيات قاطعة كراهين الهندسيات)'. 

وَل الخزالي وجهه إثر نفضه يديه من مناهج المتكلمين والفلاسفة شطر 
التعليمية أو الباطنية وكان قد شاع بين الخلق تحدتهم بمعرفة معنى الأمور 
وحقائقها من جهة ما يسمونه بالإمام المعصوم وعَنٌ له أن يبحث عن سر 
مقالتهم ومکنون آمرهم فتبین له بعد تجربتهم وسبر ظاهرهم وباطنهم أن 
حاصل مذهبهم راجع- كا يفول- إل استدراج العوام وضعفاء العقول 
ببيان الحاجة إلى العلم ومجادلتهم في إنكارهم الحاجة إل التعليم بكلام 
قوي مفحم» حتى إذا ساعدهم- على الحاجة إلى المعلم- مساعدء وقال: 
هات علمه وأفدنا من تعليمه وقف وقال: الآن إذا سلمت لي هذا فاطلبه؛ 
فإنها غرضي هذا القدر فقط؛ إذ علم أنه لو زاد على ذلك لافتضح ولعجز 
عن حل أدنى الإشكالات بل عجز عن فهمه فضلَا عن جوابه. 

فهذه حقيقة حاهم: فاحبرهم تقلهم» فلا حبر ناهم نفضنا اليد عنهم. 

وما إن فرغ حجة الإسلام من دراسة هذه الفرق الثلاث ونقض 
علومها حتى أقبل بهمته على بحث طريق الصوفية وسبر أحرام» وهم 
القائلون بالكشف والمعاينة والاتصال بعالم الملكوت والتلقي عنه مباشرة 
و الاطلاع على اللوح الملحفوظ وماممحتويه من أسرار وتبين له أن طريقتهم 
إنها تتم بعلم وعمل. 

ولا كان العلم يسر من العمل ابتدأ-على حد تعبيره- بتحصيل 
علمهم من مطالعة كتبهم مثل: قوت القلوب لأبي طالب الملكي رمه الله 
وكتب الحارث المحاسبي والتفرقات الأثورة عن الجنيد والشبلي وأبي يزيد 
(1) تهافت الفلاسفة ص۷١٠‏ ط الحلبي. 
(۲) المنقذ ص۸۷. 


القسم الأول: في التمهيدات 


البسطامي - قدس الته آرواحهم- وغير ذلك من كلام مشايخهم» «احتى 
اطلعت على كنه مقاصدهم العلمية» وحصلت مايمكن أن محصل من 
طريقهم بالتعليم والساع؟. 

وقد بتي على الغزالي حتى يكمل أسلوبم ويتم طريقهم للكشف 
والمعرفة أن جد في العمل ومجتهد وسعه في رياضة النفس والزهد 
والعزوف عن المادة. 

وذلك أخص خصائصهم وجوهر ما یمتازون به عن غيرهم. 

وي ذلك يقول: «فظهر لي أن أخص خواصهم ما لا يمكن الوصول 
إليه بالتعليم بل بالذوق وال حال وتبدل الصفات» وكم من الفرق بين أن 
يعلم الرء حد الصحة وحد الشبع وأسبابيا وشروطهما وبين أن يكون 
صحیحَا وشبعاتا؟. 

إذن لابد من التحرر من علائق المادة والإقبال بكنه الهمة على الله تعالى 
واطراح الدنيا وزخارفها ومناصبها وراء» ظهريًا. 

يقول الغزال: «ثم لاحظت أحوالي فإذا آنا منغمس في العلائق وقد 
أحدقت بي من الجوانب» ولاحظت أعمالي -وأحسنها التدريس 
والتعليم- فإذا أنافيها مقبل على علوم غير مهمة ولا نافعة في طريق 
الآخرة» ثم تفكرت في نيتي في التدريس فإذا هي غير خالصة لوجه الله 
تعالى بل باعثها وعحركها طلب الجاه وانتشار الصيت!؟. 

وانتهى به ا لجال إلى مفارقة بغداد وإعراضه عن الجاه والمال والأولاد 
والأصحاب» وسفره إلى الشام وإقامته به ستتين لا شغل له إلا العزلة والخلوة 
والرياضة والمجاهدة -ك| يقول- «اشتغالا بتزكية النفس وتهذيب الأخحلاق 
وتصفية القلب لذكر الله تعالى كا كنت حصلته من علم الصرفية؟. 

وتوجه لأداء فريضة الحج والاستمداد من بركات مكة والمدينة وزيارة 
رسول الله َو 
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ثم عاد إلى وطنه الأول ومسقط رأسه طوس مع إيثاره العزلة وحرصه 
على الخلوة واجتهاده في الذكر والعبادةء وقد دام على ذلك مقدار عشر 
سنين» «وانكشف له -كما يقول- أثناء هذه الخلوات أمور لايمكن 
إحصاؤها واستقصاڙهاا. 

«والقدر الذي أذكره لينتفع به: أي علمت يقيتًا أن الصوفية هم 
السالكون لطريق الله تعالى حاصة» وأن سيرعهم أحسن السير وطريقتهم 
أصوب الطرق» وأخلاقهم أزكى الأخلاق». 
وفاته ومۇلفاتە: 

بعد حياة متألقة بالعلم زاخرة بالبحث والدرس توفي رحمه الله تعالى 
بمدينة طوس يوم الإثنين رابع عشر من جمادى الآخرة سنة هس 
وخمسائة من المجرة. 

وقد خحلف لنا وأضاف إلى تراثنا الإسلامي الكثير من مؤلفاته القيمة 
العديدة في كل فروع العلم-تقريبًا- المعروفة لعهده. 

ومن ذلك على سبيل الثال لا الحصر: 

قي علم الكلام: الاقتصاد في الاعتقادء الرسالة القدسية. 

قي الفلسفة: مقاصد الفلاسفة. 

في المنطى: القسطاس المستقيم» معيار العلم. 

في التصوف: جواهر القرآنء منهاج العابدين» مشكاة الأنوار. 

في أصول الفقه: المستصفىء المنخول. 

في الفقه: الوجيز في فقه الشافعية. 

وهذا قل من كثر» ومن آراد التوسع في هذا الباب فليرجع إذا شاء إلى: 
مؤلفات الغزالي للدكتور عبدالر حن بدوي. 
في خاتة الترجمة: 

أما بعد؛ قفي الخانعة من هذه الترجة يبرز جليًا القدر الشريف والنفيس 


- القسم الأول : في التمهيدات 


لكتاب الاقتصاد في الاعتقاد والقام ا لجليل الرفيع لمؤلفه الإمام الغزالي. 

ومن أجل ذلك حبب إل الاقتصاد في الاعتقاد وعنيت به» وأرشدت 
إلیه من تو سمت فيه آنه آهل لدراسته وكفء لاستعابه. 

غير أن ما عرفناه للأقدمين سن أسلوب في الكتابة وطريقة في التأليف 
وما عهدناه من ألفاظهم ومصطلحاتهم التي تجري على ألستتهم» وتسيل 
من أسنة أفلامهم ما لم يألفه المحدثون ولم يدرجواعليه- استوجب عل 
أن أتناول هذا السفر الجليل بالتحقيق والتعليق قي أسلوب سهل وعبارة 
قريبة مألوفة تدني من قاصيه وتكشف عن مقاصده ومراميه» وتجلي 
غامضه وتوضح مبهمه وتفصل مجمله» وقد أسميت ذلك «السداد في 
الإأرشاد إلى الاقتصاد في الاعتقاد». 

وقد وضعت نص كتاب الاقتصاد في الاعتقاد أعلى الصفحة؛ حتى 
يطلع رواد المعرفة وطلاب العلم على أساليب الأولين؛ فيمرنوا عليها 
ويتمرسوا بها ويلمسوا مدى ما يشتمل عليه تراثنا الإسلامي من شوامخ 
رفيعة فكرًا وأسلوباء ثم ثبت «السداد في الإرشاد؛ في ذيل الصفحة 
مفصولا عن النص بخط . 

وقد أضفنت جملة من العناوين إلى كتاب: الاققصاد في الاعتقاد وضعت 
بعضها ني الصلب بين قوسرن؛ دلالة على أن ذلك من عملي وليس في نصوص 
الكتاب» وجعلت بعضها بالمهامش» وذلك مما هدي إلى تفصيل مباحث 
الكتاب وإفراز بعضها عن بعض» ويرسم علامات مضيئة تعين على ضبط 
المسائل وإبراز المهم منها. 

كا كان من منهجي إذا ل تف النسخ -المطبوع منها والمخطوط - التي 
بين يدي بالتوصل إلى النص سليً أن أجتهد وسعي وأثبت في الصلب ما 
يستقيم به المعنى ويحتاجه السياق مع وضعه بين قوسين والتنبيه على ذلك. 

هذا وطبعات الكتاب كثرة؛ أما اللخطوط فقحت يدي منه 


0 
مخحطوطتان: إحداهما بمكتبة «ارافعي» تحت رقم ۲۷٠۸٤‏ علم الكلام 
والأخرى بمكتبة «حلیم) تحت رقم ۳۳۳۹۸ علم الكلام وكلتاها 

بمكتبة الأزهر الشريف. 

وقدرمزت بالحرف: (ر) للمخطوطة المرجودة بمكتبة رافعي»› 
وبالحرف: (ح) للموجودة بمكتبة حليم. 

وفي المطبوع والمخطوط والبذول من الجهد سداد بتسديده تعالى 
وحسن توفیقه. 

والله من وراء القصد وعليه التكلان» وصل اللهم وسالم وبارك على 
محمد وعلی آل محمد کہا صلیت وسلمت وبارکت على إیراهیم وعلى آل 
إبراهيم في العالين إنك هيد مجيد. 

ا 2 


تشمل الأمور الآتية: 
(آ) موضوع علم الكلام. 
(ب) فائدته والغاية منه. 
( ج ) تعریفه وأسماؤه: 
(د) نسبته إلى غيره من العلوم. 
(ه) نشأته. 


u 
موضوع علم التوحيد‎ 

المتبادر ما درح عليه الكثرة من العلماء أن نستهل المقدمة بتعريف علم 
التوحيد ولكني آثرت البدء بالحديث عن موضوع علم التوحيد وثنيت بيان 
فائدته. وأخرت الكلام عن التعريف حتی اکن بعد من حده ورسمه؛ ذلك 
أن التعريف با لحد إنها يكون بالذاتيات آي بالماهية والحقيقة. وقد صرح العلماء 
بأنه ليس لعلم ما حقيقة وماهية وراء مسائله وموضوعه. 

ومن أجل هذا ينبغي أن يتقدم الحديث عن الموضوع على التعريف بالحد. 

والتعريف بالرسم إنا هو تعريف بالخارج عن الشيء المعرف المميز له 
عن جميع ما عداه» وقد يتأتى ذلك بتعريف الشيء بغائدته والغاية منه؛ 
فنا خارجه عن ماهيته. 

ومن أجل ذلك قدمت الحديث عن فائدة علم التوحيد على رسمه. 

هذاء واعلم- وفقك الله - أن كل علم ذي مسائل كثيرة مجمعها جهة 
واحدة ذاتية؛ قهذه ا لجهة تسمى موضوع ذلك العلم. 

ومعرفة موضوع العلم الذي نتجه لدراسته من الأمور المامة التي 
غجعل الشارع فيه على بصيرةء فإن تمايز العلوم إن| هو بحسب تمايز 
الموضوعات؛ فعلم الفقة مثلا إنها يمتاز عن علم أصول الفقه بموضوعه؛ 
لآن علم الفقه يبحث فيه عن أفعال المكلفين من حيث إا تحل وتحرم 
وتصح وتفسد» وعلم أصول الفقه باحث عن الأدلة السمعية من حيث 
إنها تستنبط منها الأحكام الشرعيةء فلم| كان لهذا موضوع ولذلك 
موضوع آخر صارا علمين متميزين منفردا كل منهها عن الآخر قلو م 
يعرف الشارع في العلم أن موضوعه أي شيء هو لم يتميز العلم المطلوب 
عنده» ولم یکن له في طلبه بصيرة. 

وعلم التوحيد كغيره من العلوم الأخرى له موضوعه الخاص الذي 
يميزه عن جميع ما عداه» وهذا الموضوع الذي بمتاز به ذلك العلم هو عند 
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المخقدمين من أصحاب الكلام ذات اله ثم ذات رسله من حيث ما بجحب 
ومايستحيل وما يجوز والسمعيات التي أخر بها الصادق» ثم بعد أن 
اختلطت مباحث علم التوحيد بالقضايا الفلسفية والمسائل الحكمية على 
أيدي متآخري النكلمين صار موضوععلم التوحيد عند بحضهم هو 
الو جودات من حيث يتوصل مہا إلى إثبات العقائد الدينية أعني من حيث: 

(أ) دلالتها على أن موجدها واجب الوجود. 

(ب) دلالتها على صفاته ونعوته الجليلة. 

(ج) دلالتها على أفعاله الحكيمة. 

هذاء وإنا تدل الموجودات على ذلك من جهة حدوثها أو إمكانها أو 
من جهته| معا المقتضي افتقارها إل الموجد والمؤثر. 

وعند ا او اا 
المذكورة؛ حيث يبحث في هذا الفن عا يعرض للمعلومات من وجوب 
واستحالة وجواز للتوصل بالتال إلى واجب الوجود وصفاته الجليلة 
وأفعاله الحكيمة. 
هقارنة بين هذه الآراء: 

من البين أن موضوع علم التوحيد عند المتقدمين وهو كما ذكرنا-قاصر 
على ذات الله والرسل والسمعيات -أخص منه عند المتأخرين مطلقًا. 

وهو لدى البعض من المتأخرين القائل: إنه (الموجود) أخحص منه عند 
البعض القائل: إنه (المعلومات)؛ فإن المعلوم ك ألمحنايشمل الموجود 
والمعدوم معًا. 
فمرته وفائدته: 

درج العلماء في المققدمة أن يبرزوا ثمرة العلم الذي هم بصدد التأليف 
قيه وفائدته المرجوة منه؛ تنشيطًا للهمم» واستنهاضًا للعزائم؛ فبقدر ما 
يتحقق للعلم من ثمرات شريفة ونفيسة يكون إقبال العقلاء عليه 


و 
واحتفاهم به وتنافسهم فيه. وبذهم واستسهافم الصعب في دراسته 
والإلمام بقضاياه (ومن بخطب الحسناء م يغلها المهر) . 

وأمر آخر نبه عليه الأوائل هو أن الطالب لعلم مالو لم يعلم غايته 
وفائدته والغرض منه لكان طلبه إياه عبنًا. 

ولعلم التوحيد فوائد ولمرات جة أهمها: 

أولًا: النجاة من حضيض النقليدء والترقي إلى أوج الإيمان المؤسس 
على النظر والتفكيبر. 

وقد صرح علماء الكلام ومحقةو العقيدة من الأشاعرة وغيرهم: 

(أ) بأن التقليد لا يصح الاكتغاء به ني العقائد الدينية وصاحبه غير ناج 
من عذاب الله في الآخرة. 

(ب) وبوجوب النظر فيا يوصل إلى العلم بالمعبود الح استنادا إل 
آيات كشيرة في القرآن الکریم منها قوله تعانی: «قل آنظرُوا مَادَّافی 
آلكمَوتٍ وآلأزض4 [سورة يونس آية: .]١١١‏ 

وقوله : ليتر اسيم خلق 43 [سورة الطارق آبة: ١]ء‏ وقوله: 
سانسن إل طَعَامه(42 [سورة عبس آبة: ۲]ءوقوله: «فانظرإل 

اثر رم تآ [مسورةالروم آية: ۰]. وقول ه: ون انفی افلا 
ِرون )4 [سورة الذاربات آية: ۲] . 

(ج) ون هذا النظر هو أول واجب على المكلف. 

قال تعالی: : 3ة نرو لكوت ألسمَو ت وآلأرضٍوَمَا لق الله 
من سىء وان عَسَىّ أن يَكُون قد أقترب أجَلَهُج 4 [سورة الأعراف آية :1۸6[ 

ويقول إمام الحرمين في شامله: امن مات بعد مضي مايسع نظره 
وترکه اختيارًا كافرء وإن مات قبل مضي ما يسع ذلك مع تركه النظر 
اختيارًا فما أدرك منه قرلا القاضي» الأصح كفره؟: يقول الشيخ السنوسي 


ر 


تعقيبًا على ذلك: وهو الحق الذي لا شك فيه“ 
ومن فوائد علم التوحيد: 

اتا: الاقتدار على إثبات العقائد الدينية بإيراد الحجج والرد على 
المبتدعة والمنحرفين من أصحاب المذاهب الضالةء وبذلك يتمكن المسلم 
من الدعوة إلى الله تعالى على بصيرة» وتلك وظيفة شريقة ومرتبة نفيسة 
يتبوأ مكان الإمامة منها الأنبياء ثم الصالحون ثم الأمشل؛ فالأمشل قال 
تعالی: ‏ فل هذه ء سل أذَعُوآ إلى عل أله بَصِيرَة أا وَمَنٍ انى € [سورة 
REE‏ - 

ثالتًا: والغاية التي وراء كل غاية تحصيل السعادتين الدنيوية والأبدية 
كنتيجة طبيعية لتحصيل الاعنقادات الحقة والتصورات المطابقة التي 
يجنيها المرء- إن شاء الله تعالى- من دراسته لعلم التوحيد. 

وقمة هذه الاعتقادات الحقة ومتتهاها هو الحق 5ك كا قال سبحانه في 
الكتاب الإهي: < وَأن إل رَبك أَلْمُمّّى © 4 [سورة الحم آبة: .]٤١‏ 

FF ¥ 

قعريف علم التوحيد. 

علم التوحيد مركب إضافي صار علا على هذا العلم المدون امروف 
والمركب الإضافي هذا مكون من كلمتين: علمء التوحيد. 

والعلم له إطلاقات ثلاثة: 

فیطلق علل: 

() إدراك المسائل. 

(ب) وعلى المسائل تقسها. 

(ج) وعلى الملكة (الصفة الراسخة) الحاصلة من إدراك المسائل ومارستها. 


(۱) انظر عمدة آهل التوفیق ص ٤١١۳۹‏ . 
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والتوحيد في اللغة: مصدر وخد بتشديد الحاء؛ تقول: وحدت الشىء: 
أي جعلته واحدًا أو اعتقدته واحدًا. 

وفي الشرع الذي جاء به الإسلام وأنبأنا به القرآن في كشير من آياته هو: 
إفراد المعبود احق بالعبادة مع اعتقاد وحدته في الذات والصفات والأفعال. 

وعلم التوحيد بالمعنى الاصطلاحي- أعني العلم المعروف المدون- 
عرف بالحد کا عرف بالرسم. 
١-تعریفه‏ بالحد. 

التعريف بالحد لعلم ما إنم| يكون بأخذ موضوع هذا العلم الذي يراد 
حده في التعريف؛ فليس لعلم ما -كا قلنا سلفا- ماهية وحقيقة وراء 
مسائله وموضوعه» والتعريف بالماهية والحقيقة هو تعريف بالذاتيات» 
والتعريف بالذاتيات تعريف بالخد. 

وفي هذا الإأطار فإن من جعل موضوع علم التوحيد هو ذات الله ورسله 
والسمعیات. حده بأنه: علم يبحث فيه عن ذات الله ثم رسله من حیث ما 
يجب وما يستحيل وما بجوزء وعن السمعيات التي أخير بها الصادق. 

ومن جعل موضوعه الوجودات من حیث يتو صل بها إلى إثبات العقائد 
حده بأنه: علم يبحث فيه عن الموجودات من هذه الحيثية المذكورة. 

ومن جعل موضوع علم التوحيد المعلومات من حيث يتوصل بها إلى 
إثبات العقائد الدينية حده بأنه: علم يبحث فيه عن المعلومات من هذه 
ا لحيشية المذكورة. 
۲-تعریفه بالرسم. 

ذكر العلهاء رسومًا متعددة لعلم التوحيد تختلف فيا بينها بحسب 
المهمة المنوطة والمعلقة بهذا العلم الشريف؛ فسن جعل مهمته إثبات 
العقائد الدينية والدفاع عنها معا عرفه كما في المواقف للقاضي الإججي بأنه: 

«علم بقتدر معه على إثبات العقائد الدينية بإيراد الحجج ودفع الشبه؟. 


و القتسم الاول: في؛ لتمهيدات 


ومن قصر مهمة هذا العلم على الناحية الدفاعية؛ سواء أكان ذلك في 
مواجهة أعداء الدين الذين يتربصون به الدوائر أم في مواجهة شبهات 
الحائرين ووساوس المترددين عرفه كا في مقدمة ابن خلدون بأنه: 

«علم يتضمن الحجاج عن العقائد بالأدلة العقلية والرد على المبتدعة 
والمنحرفين في الاعتقادات عن مذاهب السلف وأدل السنة. 

وعن تلك المهمة يقول الإمام الشعراني رحمه الله تعالى «اعلم- رمك 
الله- أن علاء الإسلام ما صنفوا كتب العقائد ليشبتوا في أنفسهم العلم باله 
تعالى» وإنها وضعوا ذلك ردعًا للخصوم الذين جحدوا الإله أو الصفات أو 
الرسالة أو رسالة محمد يل با لخصوص أو اللإعادة في هذه الأجسام بعد الموت 
ونحو ذلك عا لا يصدر إلا من كافر؛ فطلب علماء اللإسلام إقامة الأدلة على 
هؤلاء لير جعوا إل اعتقاد وجوب الإيمان بذلك لا غير .٠‏ 

بل إن الإمام الغزالي يقف بهذا الدفاع عند حدود «العوام قبل اشتداد 
تعصبهم وأما المبتدع بعد أن يعلم من الجدل ولو شيئًا يسيرًا فقلما ينقفع 
معه الكلام". 

وإ كان المذكور هنا تعريفًا بالرسم لأنه نعريف بالغاية؛ إذ إن 
الاقتدار على إثبات العقائد والدفاع عنها ورد شبه المبتدعة من مهمة علم 
الكلام ومن غاياته» وغاية الشيء والمهمة المنوطة به تكون خارجة عنه» 
والتعريف با لخارج رسم. 

هذا والتعريف بالرسم هو الذي يتوقف عليه الشروع في العلم» أما 
يا لحد فلا؛ حيث لا يتأتى التعريف بالحد إلا بعد الإلمام بجميع مسائل 
العلم - كا ألعنا- وليس ذلك من مقدمة الشروع في العلم بالبداهة. 
(۱) المقدمة ص .٤۳١‏ 


() اليراقيت والجواهر ج ١‏ ص۲۲. 
)۳( الإإحياء جاص YY‏ 
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من أساء هذا العلم. 

لا نزال في إطار التعريف لعلم التوحيد؛ فإن اللفظي منه يكون بذكر 
أسماء للمعرف تسهم في تو ضيحه وتجلية بعض جوانبه. 

وقد سمي هذا العلم بأساء متعددة أشهرها ما ذكرناه سلفاوهو علم 
التوحيد؛ ذلك أن الوحدانية هي المتصد الأسمى والمطلب الأعلى بعد 
الأدلة القاهرة على وجوده تعال. 
ومن أسائه: 

علم الكلام» ومذه التسمية عدة تعليلات منها: 

أن مسألة كلام الله تعالى قد طال فيها الجحدل واحتدم حوها النزاع بين 
فرق المتكلمين؛ فيكون من باب تسمية الكل باسم الجزء. 

ومنها أنه سمي بذلك لأن الباحثين الأول في هذا الفن كانوا يترجون لمسائله 
بقرم: ١الكلام‏ في العم «الكلام في الإرادة؟» وهكذا في بقية مسائله. 

أو لأن هذا العلم يورث طلابه ويمنح المشتغلين به القدرة على الكلام 
في تحقيق عقائد الدين وتجلية أصوله. 

ومن أسائه علم أصول الدين؛ لأن مباحثه هي العقائد التي هي 
بمثابة الأصل لسواها من الأحكام الشرعية. 

ومن أجل ذلك سمي بالفقه الأكبر» ولاإمام أي حنيفة رحه الله تعالى 
كتاب في علم التوحيد أسهاه: الفقة الأكبرء وذلك في مقابلة ما ألفه في 
الأحكام الشرعية الفرعية ما يسمى بالفقه. 
نسبته إلى غيره من العلوم. 

من الأمور التي قد تكون مستغنية عن البيان والاستدلال مايقرره 
العلماء في شأن علم التوحيد من كونه أشرف العلوم ورأسها ورئيسها بعد 
أن ذكرنا تعريف علم التوحيد وتحدثنا عن موضوعه وثمرته. 

وقد كشف إمامنا الرازي عن وجوه حسان وأبرز لنا ملامح مشرقة 


E 
أبان بها قدر هذا العلم وشرف مكانتهء وقد رأيت من الخير والصلاح أن‎ 
يلم طلاب المعرفة بيا كتبه الإمام الرازي في هذا الشأن وأن أضعه بين‎ 
أيديهم برمته؛ وذلك لا يمتاز به رهه الله من عمق في البحث والتفكير‎ 

وأصالة في التقسيم والتفصيل وبراعة قي العرض وعذوبة في اللفظ. 

فهو يعقد الفصل الأول من مقدمته لكتابه الجليل المطالب العالية في 
بيان أن هذا العلم أشرف العلوم على الإطلاق. 

ويستهله بقوله: «اعلم آن شرف العلم إنما يظهر من وجوه: 
الوجه الأول من الوجوه الموجبة للشرف: 

شرف الأمر المبحوث عنه في ذلك العلم» وذلك في هذا العلم هو ذات 
الله تعاى وصفاتهء وهو أشرف الموجودات عل الإطلاق» ويدل عليه 
وجوه: الأول: أنه غني عن الفاعل والقابلء وغيره عتاج إليه. 

والثاني: أنه فرد على الإطلاق فهر غني عن الحزء المقوم. 

والثالث: أن الواجب لذاته ليس إلاهو»ءوكل ماسراه فهو ممكن 
لذاته» والممكن لذاته حتاج إلى المؤثر؛ فيلزم أن كل ما سواه حاج إليه 
وهو غني عن كل ما سواه؛ فوجب أن يكون هو آشرف الموجودات. 

والرابع: آنه ثبت أن الممكن كا أنه حتاج إلى المؤثر حال حدوثه فهو تاج 
إليه آيصًا حال بقائه؛ فكل ما سواه عتاج إليه في جميع أوقاته سواء كان ذلك 
حال الحدوث أو حال البقاء» وكا أنه حت اج إليه في جانب الوجود ففي 
جاتب العدم آيضًا كذلك لما ثبت أن الممكن ليس معدومًا لذاته» بل علة 
العدم عدم العلة؛ فثبت بها ذكرنا أن احق سبحانه وتعالى شرف من غيره 
بحسب هذه الاعتبارات. 

والخامس: هو أن الوجود أشرف من العدم والواجب لذاته لايقبل 
العدم آلبتة فهو موجود لذاته» وبوجوده بحصل الوجود لكل موجودبل 
وجوده كالمنافي للعدم» وأما كل ما سواه فإنه مكن لذاته» والممكن لذاته 


o 
إذا نظر إلیه من حیث هو م يكن موجوداء وهو سبحانه إذا اعتبر ممن‎ 
حيث هو فهو الموجود؛ فلهذا المعنى قلنا إنه حق وما سواه باطل» بل الحق‎ 
آنه لا یلیق لفظ الحق إلا به ولا یلیق وصف الاعتقاد بأنه حق إلا باعتقاد‎ 
وجوده وأن كل ما سواه فهو الفناء اللحض والملاك المحض؛ كا قال في‎ 

الكتاب الإهي: < كل شىء هَالِكإلا وجه 4 [سورة القصص آبة: ۸۸]. 

فثبت بہذه الاعتبارات أنه تعالى أشرف الموجودات وأكملهاء بل إنه 
تعالى أشرف وأكمل من أن يقاس هو إلى غيره؛ فإنه أشرف وأكمل منه» 
إذا ثبت هذا فنقول: من الظاهر أن شرف العلم متعلق بشرف المعلوم؛ 
فكلما كان المعلوم آشرف كان العلم به أشرف» ولا كان أشرف العلومات 
هو الله تعالى وجب أن يكون أشرف العلوم هو العلم به لا عالة. 
الوجه الثاني قي بيان شرف العلم: 

شدة الحاجة إلبه وكال الانتفاع به» وأشرف العلوم بحسب هذا الوجه هر 
العلم الإهي؛ وذلك لأن الأمر المقصود بالذات هو الفوز بالسعادة والخلاص 
عن الشقاوة والسعادات إما جسانية وإما روحانية» وقد دلت الدلائل 
الفلسفية والمعالم الحقيقة على أن السعادات الجسمانية حسيسة» وأقل مافيها أن 
الحيوانات الخسيسة تشارك الإنسان فيهاء بل الاستقراء يدل على أن تلك 
الحيوانات الخسيسة أقوى وأكمل في جانب تلك اللذات من الإنسان. 

وأيضًا فا حدس والاستقراء يدلان على أن الخرض في جلب تلك اللذات 
يجذب النفس من أعالي عالم الأرواح المقدسة إلى أسفل عا البهيمية. 

وأيصًا فهذه اللذات سريعة الانقضاء والانقراض واللذات 
الروحانية آمنة من الزوال مصونة عن الفناء. 

وأيضا فالاستكثار من اللذات الجسمانية مشهود عليه بفطرة هيع 
ا لخلى بأنه حسيس؛ فإن الإنسان الذي يكون كل أوقاته مصروفا إل 
الأكل والوقاع يكون محكومًا عليه عند كل أحد بخساسة الذات ودناءة 


الهمة وعلى أنه بهيمة حضةء وآما الإنسان الذي يعتقد فيه التقليل من هذه 
الأحوال فإن طبع كل عاقل بحمله على تعظيمه والاعتراف له بعلو 
الدرجة وكمال المنقبة؛ ولذلك فإن العوام من الخلق إذا اعتقدوا في إنسان 
قلة الرغبة في الأكل والشرب والنكاح اعتقدوافيه كونه مستوجبًا 
للتعظيم والخدمة وعدوا أنفسهم بالنسبة إليه كالعبيد إلى الأرباب» وكل 
ذلك يدل على أن هذه السعادات الحسانية حسية نازلة. 

فأما السعادات الروحانية فإنا باقية دائمة عالية شريفة» تجذب النفس 
من حضيض البهيمية إلى أوج الملكية ومن ظلمات عالم الأجسام إلى أعالي 
عوالم المقدسات المطهرات؛ فلهذه البراهين الباهرة قال في الكتاب الإهي: 
< وَالْبَقَيَ ت للحت حَير عند رَبك ثُوَابًا 4 [سورة الكهف آية: ١؛]‏ . 

وقال صاحب الوحي والشريعة حكاية عن رب العزة تعالى: «أئا جَلِيس 
مَنْ ذ كني“ فقد ظهر ا ذكرنا أن السعادات الروحانية أفضل من السعادات 
ا لجحسمانيةء ولا شك أن رأس السعادات الروحانية ورئيسهاوزبدتها 
وخلاصتها محرفة المبدأ الأول ومعرفة صفات جلاله ونعوت كاله وكرياثه. 

وأيضصًا قد دلت الشواهد النبوية .ولمعا الحكمية على أن الجهل بهذا 
الباب يوجب العذاب الدائم والخسار المطلق» وأن الفوز بهذه المعرفة 
يوجب السعادة الأبدية والسيادة السرمدية؛ فوجب أن يكون هذا العلم 
رأس جميع العلوم ورئيسها وأشرف أقسامها وأجلها. 
والوجه الثالث في بيان شرف هذا الملم: 

أن الإنسان الکامل جد من نفسه آنه كلا کان استغراق روحه قي هذه 
المعارف أكمل وكان خوضه فيها أعظم وانجذابه إليها آتم وانقطاعه عا 


(۱) آخرجه البيهقي في شعب الإیان (۱/ )٤٥۸ ٤۵۱‏ ح(1۸۰)ء وابن آي 
شيبة في مصنفه )۱٩۸/۱(‏ ح (۱۲۲۲). 


سواها أوفى كان ابتهاجه بذاته أفضل وقوة روحه أكمل وفرحه بذاته أوىء 
وكلها كان الأمر بالمكس كانت الأحوال الروحانية والآثار التانية بالمكس 
ما ذكرناهء وكل ذلك يدل على أن كل السعادات مربوطة بهذاالعلم وكل 
الكمالات والخيرات طالعة من هذا الأفق كا قال في الكتاب الإلهي: أل 
بذ ڪر آنه تمن هوب (3) 4 [سررة الرعد آية: ۲۸]. 
والوجه الرابع: أن المصالح المعتبرة إما مصالح المعاش أو مصالح المعاد: 
أما مصالح المعاش فلا تنتظم إلا بمعرفة المبدأ والمعاد؛ وذلك لأنه لولا 
استقرار الشرائع الحقة لزال النظام واختلت المصالح وحصل الهرج ولم 
يأمن أحد على روحه وحبوبه» وأما مصالح المعاد فلا يتم شيء منها إلا 
بمعرفة الله تعالى ومعرفة ملاثكته وكتبه ورسله واليوم الآخر» وذلك لا 
يحصل إلا بهذا العلم فظهر بمذه المباحث التي قررناها أن مبدأالخيرات 
ومطلع السعادات ومنبع الكرامات هو هذا العلم؛ قمن أحاط به كا 
ينبخي كان في آخر مراتب الإنسانية وأول مراتب الملكية. 
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E} 
نشاةعلم الكلام‎ 

تجلت أصول العقائد الإيمانية عصر النبي صل الله تعالى عليه وسلم في 
صورتما التي نزل بها الروح الأمين صافية واضحة بريشة مسن التعقيد 
والغموض متسمة بالبساطة واليسر؛ يتمشل ذلك كله في| أجاب به النبي ک3 
عندما سأله جبريل عليه السلام قائلا: ما الایان؟ فقال ل: الان أن تومن 
باه نگيه َكب وسلو الوم الجر ونومن بالقَدَرٍ حبرو ورو 

والإيمان باله لا بعني ني تصور أوائل المسلمين في عهد النبي ل سوى الإيمان: 

(أ) بضرورة وجود الإله الخالق المدبر. 

(ب) وأنه تعالی موصوف بکل کال ومنزه عن کل نقص. 

والإيمان بالملانكة هو الإيمان بأن من جلة خلوقاته تعالى صنمًا يسمى 
باللانكة وأنجم كا قر الكتاب الإهي: عبد كر رت چ لک 
َسِفوتۂ بالقَولِ وهم يمره يلوت چ لم مان أدبم وما 
خَلقَهُم وآ قورت إلا منتى وَهُم من حُطْيَهِ مُعْفِفُونَ ر ) 
[سورة الأنیاء آية: ]۲۸-۲١‏ . 

والایمان بکتبه ورسله لیس سوی الإیان بأنه تعالی أنزل کتبا فيها هدى 
ونور» وأرسل رسلا اصطفاهم من خررة خلقه « يرين وَمُنذ رین للا 
يون لاس على اله حجة يعد ألرْسّل € [سورة الساء آية: ]٠١١‏ . 

وأن هؤلاء الرسل صادقون في كل ما أخبروا به عن الله تعالى وأهم قد 
بلغوا الرسالة وأدوا الأمانة. 

والإيمان بالل واليوم الآخر هو الإيمان بإحياء الله تعال الموتى وبعنهم من 
قبورهم ٹم حاسبتهم على ما قدمت أيديہم إن خيرًا فخير وإن شرا فشر . 

والإيان بالقدر خبره وشره هو الإيان بسبق علمه تعالى وإرادته في 


() آخرجه البخاري /٤(‏ ۱۷۹۳) ح(۹۹٤٤)»‏ ومسلم (1/ ۳۷) واللفظ لمسلم. 


E) 
الأزل لما كان وما سيكون والرضا به والإذعان والتسليم له.‎ 

ولقد أذعن السابقون الأولون من الصحابة رضوان اله عليهم لتلك 
العقائد الإيانية وخشعت قلوبمم لوحي السياء يتنزل بها على قلب 
الرسول الکريم جديا صا « تَقَعَعر نه جُلُودُ آلذين خسرت نَج ثم 
تين جلودهم وَفلوبُهُم إل ذكر آله 4 [سورة الزمر آبة: ۲۳]. 

ردد ا وتسر اف برك ص الي ع ادرو ساحن 
نفوسهم والرقي بمجتمعهم في ضوء هذا القانون الإهي المنزل على رسوهم 
الكريم وعلى بينة منه في هدوء وطمأنينة وفهم مستقيم لأصوله وتشريعاته 
دون شغب أو نزاع؛ فما كانوا في سلامة فطرهم ونقاء طبائعهم وعمق إيمانم 
يرون في آياته الببنات ما يثير ا لحدل والخلاف ويدعو إلى الشجار والشقاقء 
وو كان مِنْ عند عَيرالله لوَجَدُوأذيه أخْبلهًا كيرا 4)3 [سورةالساء آبة: ۸۲) 
وحسبهم أن يؤمنوا به انا مطلفًا « و لَب مزير لا يأ الل من 
نيدي ولا ِن حلفِوِء زيل بن کیم یار )4 [سورة فصلت آب: ]٤۲- ٤۱‏ 
والخير كل الخير أن تكون أخلاقهم وأعمالمم متسقة مع مبادئه ومتمشية مع 
تعالیمه حتی یفوزوا برضوان رہم. 

أما ما ورد في القرآن الكريم عا يفيد ظاهره تعارضًا بين آيات تفيد 
الجبر وآخرى تؤكد الاختيارء وبين آيات تنص على التنزيه وأخرى توهم 
التشبيه فلم يكلغوا أنفسهم عناء البحث عنها والرقوف عندهاء لأنه أولا: 
تبدید لا منحه الله تعالی لاونسان من فکر فی غير ما خلق له» ثانيًا: لما جره 
ذلك من تنازع وصراع؛ الأمر الذي آدى إلى هلاك الأمم من قبلهم. 

يقول تعالى: « ولا تكرَعوا فََقَشَلُوا ذهب ركز 4 [سورة الأنفال آبة: 
انا ارا ف تسان ما آنكة له ورا ف ال ابا ي 
وساقوا الكلام سوقًا واحدًا مفوضين معنى ما تشابه عليهم لقوله: «وَمًا 


او 


يَعَلَم ناوي إل َد 4 [سورة آل عمران آبة: ۷] منزهين له سبحانه عن المشابهة 


e 
ولعلمهم أن العقول‎ ]١١ لقوله: « ليس كيلو س 4 [سورة الشورى آبة:‎ 
قاصرة عن الإحأطة بشئونه تعالى والوقوف على حقيقة صفاته؛ فإذا ما‎ 
ألقي في روع أحدهم في النادر ما يؤرقه في دينه أو يثبر تطلعه إلى البحث في‎ 
عقيدته فليس له من ملاذ ولا وزر سوى النبي ي يلتمس لديه الهداية‎ 
والرشد وينشد في رحابه الطمأنينة والأمن» وسرعان ما يحسم الرسول‎ 
الكريم بحكمته وصلته بربه ما حاك في النفوس من شبهات وماعلق ها‎ 

من شكوك وأوهام. 

والمتتبع لمسيرة العقيدة الإسلامية في فجر تارها يلحظ بوضوح أن 
مشكلة القضاء والقدر كانت من أو المسائل التي أثارت تساؤل الناس 
وحفزتهم إلى البحث والتفكبر في حاولة للتوفيق بين القضاء والقدر أو 
الجر من ناحية وبين الاختيار وحرية الإنسان فيم)| يباشر من عمل من 
قاحية أخرى» وأن بوادر النزاع حول هذه المشكلة بدأت تطل برأسها على 
وجل وفي حذر وترقب في عهد الرسول صلى الله تعالى عليه وسلم. 

فعن سراقة بن مالك بن جعشم قال: يا رسول الله» بين لا ديننا كأنا 
خلقنا الآن فيم العمل اليوم؟ أفا جفت به الأقلام وجرت به المقادير؟ أم 
فی نستقبل؟ قال: er‏ 

قال: ففيم العمل؟ فقال: اعملوا فكل ميسر 

وفي بعض الروايات قال عمر: فيم العمل إذن؟ فقال: :گل لاال 
إلا بالعَمَلٍ“ فقال عمر: إذن نجتهدء وجاء في رواية فقال القرم بعضهم 
اذا 

وعن عمرو بن شعیب عن أبيه عن جده قال: خرج رسول الله على 
آصحابه وهم يختصمون في القدر فكأن| يفقاً في وجهه حب الرمان من 


(۱) فتح الباري بشرح صحيح البخاري ح .)1٦٠١(‏ 
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الغضب فقال: پا مر م أو هذا حلقتهم؟ تَضربُودَ اران بَعْصَهُ بض 
بدا حََكَٽ الام كم . 

وواضح من هذا كله الأسلوب الحكيم والطريقة امثل التي حاول بها 
الرسول # معالحة مشكلة القضاء والقدر واجتناث بذور الفتنة والشقاق 
في مهدهاء وذلك بتوجیه آصحابه رضوان الله عليهم إلى: 

-١‏ البعد عن الجدل والاختصام حول هذه المسألة لما يؤدي إليه ذلك 
من فتح باب الفتنة والانقسام. 

۲- ألا يضر بوا كتاب الله بعضه ببعض؛ لأنه لا تعارض في نصوصه 
وآیاته.. 

كا يتضح من تلك الأحاديث أنه ب منع أصحابه من التنازع والجدل 
و يمنعهم البحث العلمي المادف إلى تعرف الحق والنجاة من مزالق 
الشبهات» وقد أمر الله تعالى عباده أن يتفكروا في آيات الكتاب الكريم 
والكون الفسيح فقال : انتآ لَك الد ڪر لمَْيْن بل سي مَا رن َنم 
لله كرو )4 ([سورة النحل آية: ]٤٤‏ وقال: «قل نرو مَاَّا فى 
لسوت وَالأرض وما تُغنی ايت وآلندذر عن فوملا يڙينون ق 4 
[سورة يونس آية: »]۱۰١‏ وي دعو الرسول د لعبد الله بن عباس فيقول: 
1 الُم هني الذَبنِ وَعَلَهه التأويلً». 

ثم اتسع الغلاف واشتد الجدل والتزاع حول مسألة القضاء والقدر في 
عهد الخلفاء الراشدين. 

ويبدو أن السبب في ذلك: 

-١‏ انتقاله ل إلى الرفيق الأعلى فافتقد المسلمون شخصه العظيم 
وحجته البالغة تصافح آذانہم فتطمتن أفدتهم. 


.)١٤١( أخرجه البخاري كتاب الوضوء - باب وضع الماء عند الخلاء ح‎ )١( 


- وقوع بعض الحرادث التي كانت تثير تساؤل الناس وتبعث لي 
نغوسهم التطلع إلى معرفة سر القضاء والقدر. 

۳- ما ضمه الإسلام إلى رحابه من جماعات حديثة عهد بالدين الحديد 
ل يققهوا أصوله ولم يسعدوا بصحبة النبي كل. 

وفي ظل هذا الجدل المحتدم حول مسألة القضاء والقدر نشآت جماعة 
تغالي في إنكارها للقضاء والقدرء وتثبت للمرء قدرة كاملة على أفعاله 
وحرية تامة في إرادته وتنكر سبق تقديره تعالى للأشياء وعلمه هاء 
واشتهرت هذه المحاعة باسم القدرية؛ بزعامة معبد بن عبد الله الحهني. 

كما وجدنا في مقابلة هذه ا لجماعة فريقًا يصرح بأن الإنسان جبور في 
أفعاله وإرادته فلا اختيار للمرء ولاقدرةله» وأنه كالريشة المعلقة في 
اهواء تحركها الرياح كا تشاء» وقد اشتهرت هذه الفرقة باسم الجبرية؛ 
بزعامة جهم بن صفوان. 

وقد كان لظواهر النصرص الشرعية من جانب وللعقل الإنساني الذي 
أشاد به القرآن ودعا إلى احترامه والسبر في ضوئه من جانب آخحر دور 
كير في مشكلة القضاء والقدر؛ فآيات ظاهرها الجبر مشل قوله تعالى: 
وما كَمَآءون إا أنَفَاءَ أ4 [سررة الإنان آية: ١٠۴]ء‏ وقوله: «فُلَ كلمن 
عند أله [سورة النساء آية: ۷۸]» وقوله: فمن يرد أله أن هريه شرح 
رَه وشار وَس برذ أن يله َل رَه صقا حرجا اننا 
يَصَعَدُ فی آلسمَآء دا للك سمل آنه لجس على آلذزيت لذ 
ونور (3) 4 [سورة الأنعام آية: »]٠۲٠‏ وقوله: ومن يطلل الله فما لد 
مهاد چ رمن يهد أله فما لَه يِن مَل € [سورة الزمر آبة: .[rv: ٠١‏ 

وآیات أخری تفيد الاختیار کتوله سبحانه: «فْمّن شَاءَ فَليون وَمّس 
سّاء قَليكَفُر4 [سورة الكهف آية: ۲۹]؛ وقوله: (إنا هَدَيکة آلکہیل إِمّا ساو 
إا كور 4 [سورةالإنانة: ۳ وقوله: «قاَمَها ورَمًا رها @ 


س 
en‏ 


ق افلح من رها ر وقد خاب من د لها ج 4 [سورة الشمس آية A‏ 

أما العقل فقد يجنح إلى الحرية والاختيار من حيث يرى ذلك ملائعًا 
NR E‏ 

وقد يميل بعض العقول إلى القول بالقضاء والقدر والجنوح إلى الجير 
مستهدفا تعظيم التق وإجلال الرب من حيث ما يؤدي إليه إثبات القدر 
من سبق علمه وإرادته وکال هیمنته على ما کان وما سیکون» وتقدیسه 
عن أن یقع في ملکه غير ما یرید. 

وكلا الصنفين من العقول واجد في ظواهر النصوص الشرعية ما يؤيد 
به منهجه ويدعم به وجهة نظره(. 


(1)أوضح إمامنا الرازي رحه الله وقصل حجم وأبعاد مشكلة القضاء والقدر 
أو الجر والاختيار» وأعلن فى كلام نفيس وشريف وأدلة قاهرة قاطعة 
صعوبة هذه المسألة واستغلاق سرها؛ سراء آكان ذلك في إطار التفكير 
الديني أم التفكير الإنساني الحر؛ فيقول ني كتابه التفسير الكبير(۲/ :)١١‏ 
«إن إثبات الإله يلجئ إلى القول بال جير لأن الفاعلية لو لم تتوقف على 
الداعية؛ لزم وقوع الممكن من غير مرجح وهو نقي للصانع ولو توقضت 
لزم الحبر» وإثبات الرسول يلجئ إلى القول بالقدر؛ لأنه لو لم يقدر العبد 
على الفعل فأي فائدة ني بعثة الرسل وإنزال الكتب؟ بل هناسر آخر وهو 
فوق الكل وهو أنا ها رجعنا إلى الفطرة السليمة والعقل الأول وجدنا أن ما 
استوى فيه الوجود والعدم لا يترجح أحدهاعلى الآخر إلا لمرجح وهذا 
يقتضي الجبر» ونجد أيضًا تفرقة بديمية بين الحركات الاختيارية والحركات 
الاضطرارية وجزمًا بديميًا بحسن المدح وقبح الذم والأمر والنهي وذلك 
يقتضي مذهب المعتزلة؛ فكأن هذه المسألة وقعت في حيز التعارض بحسب 
العلوم الضرورية وبحسب العلوم النظرية وبحسب تعظيم الله تعالى نظرًا 
إلى قدرته وحكمته» وبحسب التوحيد والتنزيه وبحسب الدلائل السمعية؛ 
فلهذه المآخذ التي شر حناها والأسرار التي كشفناعن حقائقها صعبت 


و القسم الأول : في التمهيدات 


وفي عصر الخليفة الرابع علي بن أبي طالب وبتأثير ظروف سياسية 
برزت مشكلة مرتكبي الكبيرة» واختلف الناس حوهها وأعلن الخوارج 
كغر مرتكب الكبعرة وتخليده في النار إذا مات دون تويةء وكان ردالفعل 
هذا الإفراط والغلو القول بأنه لايضر مع الإيمان معصية كما لاينفع مع 
الكنر طاعةء وسمي ذلك بالإرجاء وأصحابه بالمرجئة. 

وإزاء هذا الإإفراط من جانب الخوارج والتفريط من جانب المرجئة برز 
واصل بن عطاء شيخ المعتزلة ببدعته المعروفة» وهي القول بالمنزلة بين 
المنزلتين؛ فمرتكب الكبيرة عنده في منزلة بين الإيمان والكفر. 

تلك هي السبل المتفرقة حول هذه المسألة والتي حادت عن الصراط 
المستقيم الذي هدى اش تعال إليه أهل الحق من جمهور المسلمين والسلف 
الصالح من أن مرتكب الكبيرة من أهل ملة الإسلام لا يعدو أن يكون 
مؤمنا عاصيًاء إذا مات دونا توبة فهو تحت مشيئته تعالى؛ إن شاء غفر له 
ودخل الجحنة ابتداء وإن شاء عذبه جزاء وفاقًا على معصيته ثم مآله 
ومستقره الحنة برحته تعالى. 

ثم كانت قضية الصفات الإهية التي بدأها الجهم بن صفوان عندما 


المسألة وغمضت فنسأل الله العظيم أن يوفقنا إلى الحق ويختم عاقبتنا بالخير 
آمين رب العالمين؛. وعلى الرغم من ذلك فقد يجنح في بعض حالاته إلى 
مذهب أهل السنة وال جاعة وذلك حين يقول في رده على القاضي عبدالحبار 
المعتزلى: فيا أا القاضيء ما الفائدة ني التمسك بالأمر والنهي وتكشير 
الوجوه التي حاصلها يرجع إلى حرف واحد؟ مع أن مل هذاالبرهان 
القاطع (أي الداعي والمرجح) يقلع خلفك ويستأصل عروق كلامك» ولو 
اجتمع الأولون والآخرون على هذا البرهان لما تخلصوا منه إلابالتزام وقوع 
الممكن لا عن مرجح» وحينئذ ينسد باب إثبات الصانع» أو بالتزام أنه يفعل 
ما یشاء ويحکم مایرید وهو جوابنا). 


و 


أعلن أن اتصافه تعالى بشىء من الصفات يؤدي إلى الماثلة والمشاہة» وقرر 
أك لا كن وه إلا بالق والقارة فان الاد مته الرى ١‏ 
بخلقون شينًا من أفعاهم ولا قدرة هم ولا استطاعة. 

ثم تشعب الكلام وافترقت الآراء في قضية الصفات الوجودية 
والخبرية؛ فمن مثبت منزه ومثبت مشبه ومؤول ومعطل» وكان لظراهر 
النصوص الشرعية والآيات المتشامات من جانب وللتفكرر الإنساني 
الذي أطلق القرآن عنانه إلى حد كير من جانب آخحر أي أثر في تعدد 
الآراء وتصارعها في هذه القضيةء وتكون من جملة تلك المسائل والقضايا 
ما عرف بعلم التوحيد والكلام. 

وقد أوضح ذلك العلامة ابن خلدون في مقدمته» وفصل مدى تأثير 
الآي المتشابة والفكر الإنساني في اختلاف الآراء حول مسألة الصفات» 
ومستطردا في الحديث عن الإمام الأشعري وتتابع تلاميذه من بعده 
ومدى اختلاف مناهجهم بين متقدميهم والمتأخرين. 

فيقول': «إن القرآن ورد فيه وصف المعبود بالتنزيه المطلق الظاهر 
الدلالة من غير تأويل في آي كثيرة وهي سلوب كلها وصريحة في بابها؛ 
فوجب الإيمآن بهاء ووقع في كلام الشارع صاوات الله عليه وكلام 
الصحابة والتابعين تفسيرها على ظاهرهاء ثم وردت في القرآن آي أخرى 
قليلة توهم التشبيه مرة في الذات وأخرى قي الصفات. 

فآما السلف فغلبوا أدلة التنزيه لكثرتها ووضوح دلالتهاء وعلموا 
استحالة التشبيه وقضوا بأن الآيات من كلام اله؛ فآمنوا بها ولم يتعرضوا 
لمعناها بحث ولا تأويلء وهذامعنى قول الكثير منهم: «أمروها كما 
جاءت» أي آمنوا بأنها من عند الله ولا تتعرضوا لتأويلها ولا تفسيرها؛ 


(۱) انظر فی نقلناه المقدمة ص ۳٣۹-۳۹۸-۳۹۷‏ بتصرف. 


جواز أن تكون ابتلاءُ فيجب الوقف والإذعان له. 

وشذ لعصرهم مبتدعة اتبعوا ما تشابه من الآيات وتوغلوا في التشبيه؛ 
فغريق شبهوا في الذات باعتقاد اليد والقدم رالوجه عملا بظطواهر وردت 
بذلك فوقعوا في التجسيم الصريح» وخالفة آي التنزيه المطلق التي هي 
أكثر موارد وأوضح دلالة؛ لآن معقولية الحسم تقتضي اللقص والافتقارء 
وتغليب آيات السلوب في التنزيه المطلق التي هي أكثر موارد وأوضح 
دلالة أول من التعلق بظراهر هذه التي لناعتهاغنية» وقد حاول هذا 
الغريق الفرار من شناعة ذلك بقوهم: جسم لا كالأجسام. 

وليس ذلك بدافع عنهم لأنه قول متناقض وحع بين نفي وإثبات. 

وفريق منهم ذهبوا إلى التشبيه في الصفات؛ كإثبات الجهة والأستواء 
والنزول والصوت والحرف وأمثال ذلك وآل قرهم إلى التجسيم فنزعوا 
مشل الأولين إلى قوهم: «صوت لا كالأصوات وجهة لا كالجهات نزول 
لا كالنزول!» يعنون من الأجسام ولندفع ذلك با ندفع به الأول» ولم 
يبق في هذه الظراهر إلا اعتقادات السلف ومذاهبهم والایہان ہا کا هي 
لتلا يكر النفي على معانيها بنفيها مع أنها صحيحة ثابتة من القرآن. 

ثم لما آلف المتكلمون في التنزيه حدثت بدعة المعتزلة قي تعميم هذا 
التنزيه في آي السلوب؛ فقضوا بنفي صفات المعاني من العلم والقدرة 
والإرادة والحياة زائدة على أحكامها؛ لما يلزم على ذلك مسن تعدد القديم 
بزعمهم» وهو مردود بأن الصفات ليست عين الذات ولا غيرها. 

وقضوا بنفي السمع والبصر لكوني] من عوارض الأجسام» وهو مردود؛ 
لعدم اشتراط البنية في مدلول هذا اللفظ وإنا هو إدراك المسموع أو المبصر. 

وقضوا بنفي الكلام لشبه ما في السمع والبصر ول يعقلوا صفة الكلام 
التي تقوم بالنفس. 

وقام الشيخ أبو الحسن الأشعري إمام المتكلمين فتوسط بين الطرقء 


e 


ونفى التشبيه وأثبت الصفات المعنوية وقصر التنزي- على ماقصره عليه 
السلف وشهدت له الأدلة اللخصصة لعمومه؛ فأثبت الصفات الأربع 
المعنويةء والسمع والبصر والكلام القائم بالنفس بطريق النقل والعقلء 

وكثر أتباع الشيخ أي الحسن الأشعري» واقتفى طريقته من بعد 
تلامیذه کابن حاهد وغيره» وآخحذ عتهم القاضي أبو بكر الباقلاني؛ 
فتصدر لاإمامة في طريقتهم وهذبهاء ووضع المقدمات العقلية التي 
تتوقف عليها الأدلة والأنظار وذلك مثل: 

إثبات الجوهر الفرد والخلاء وأن العرض لا يقوم بالعرض وآنه لا 
يبقى زمانين» وأمثال ذلك غا تتوقف عليه أدلتهم» وجعل هذه القواعد 
تبعًا للعقائد الإيمانية في وجوب اعتقادها؛ لتوقف تلك الأدلة عليها وأن 
بطلان الدليل يؤذن ببطلان المدلول. 

ثم جاء بعد القاضي أي بكر الباقلاني إمام الحرمين أبو المعالي؛ فأملى قي 
الطريقة كتاب الشامل وأوسع القول فيه ثم لخصه في كتاب اللإرشاد 
واتخذه الناس إمامًا لعقائدهم. 

وم يعتقدوا بطلان المدلول من بطلان دليله كا صار إليه القاضي؛ 
فصارت هذه الطريقة من مصطلحهم مباينة للطريقة الأول وتسمى طريقة 
المتأخحرين» وربا أدخلوا فيها الرد على الفلاسفة فيم خالفوا فيه من العقائد. 

وأول من كتب في طريقة الكلام على هذا المنحى“ الغزالي رحمه الله 
وتبعه الإمام ابن الخطيب (فخر الدين الرازي) وحماعة قفوا أثرهم 
واعتمدوا تقليدهم. 


الكتابة على طريقة المتأحرين شيخهم وشيخ الغزالي إمام الحرمين آبو المعالي. 
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ثم توغل التآخرون من بعدهم في خالطة كتب الفلسفة» والتبس 
عليهم شأن المرضوع في العلمين“ فحسبوه فيزما واحدًا من اشتباه 
امسائ فييهاء واختلط مسائل الكلام بمسائل الفلسفة؛ ك فعل 
البيضاوي التو سنة 1۹١‏ ه في كتابه الطرالم» والقاضي عضد الدين 

الإيجي المتوفى سنة ٠١‏ ۷ه في كتابه المواقف. 

ويذكر الشيخ مصطفى عبدالرازق ما حدث بعد ذلك من نزوع مقارم 
لغلو الغالين في خلط الكلام بالفلسفةء وذلك بنهرض ابن تيمية المعو 
۸ه وتلميذه ابن القيم المتوفى سنة ١١‏ ۷ه لإحياء مذهب السلف على 
طريقة الحنابلة ومقاومة مذهب الأشعري. 

ويتحدث رجه الله عن ضعف الممم عن الدراسات القوية لعلم 
الكلام وأنه لم يبق بين الناظرين في كتب السابةين إلا تحاور في الألفاظ 
وتناظر في الأساليب. 

ثم يقول: «أما النهضة الحديثة لعلم الكلام فتقوم على نوع من التنافس 
بين مذهب الأشعرية ومذهب ابن تيمية» ولعل الغلبة في بلاد اللإسلام لا 
تزال إلى اليوم لمذهب الأشاعرة". 

والذي يبدو لي في أفق التفكر الإسلامى هو الاتجاه إلى بناء علم كلام 
جديد؛ أعني عاولة تأسيس أصول العقائد الدينية على معطيات العلم 
الحديث» والاإفادة من تلك المكتشفات المتطورة في شتى جوانب الحياق 


() أي: علم الكلام والفلسقةء وإنم التبس شأن الموضوع في هذين العلمين لا 
أن متأخحري المتكلمين والفلاسفة على سراء كانوا يبحثون في الو جودات أو 
المعلومات؛ غاية الأمر أن الفلسفي يعتمد على العقل المجرد بينا يراعى في 
مباحث علم الكلام قانون الإسلام وقواعد الشريعة؛ أعني في إطار ما 
يوصل إلى إثبات العقائد الإيانية. 

(۲) التمهید ص ۰۲۹۲ ۲۹۰. 


۶ 
الأمر الذي نلمس جدواه وعظيم نفعه خاصة لدى مناظرة هؤلاء الذين 
يتمتعون بقدر طيب من الثقافة العامة ويلمون ببعض صالح من علوم 

العصر الحديث. 

وبعد؛ فتلك خلاصة وافية عن نشأة علم الكلام وتتابع قضاياه 
ومسائله وقصة شيوخه واتجاهات أثمته في ارتيادهم تلك المسالك 
المتشابة والمزالق الوعرة المحفوفة با لخطر عبر عصور متطاولة. 

رأينا أن نضعها بين يدي طلاب المعرفة لتكون حافزا هم على بذل 
المزيد من الحهد والعطاء؛ للوقوف على جوانب هذا العلم الشريف 
والاغتراف من موارده العذبة؛ لتيل الغاية التي هي وراء كل غاية» 
والمتمثلة - كا قلنا قريبًا - في تحصيل السعادتين الدنيوية والأبدية كنتيجة 
طبيعية لتحصيل الاعتقادات الحقة والتصورات المطابقة» وني القمة منها 
معرفة الحق عز اسمه والاطمئنان إلى ذكره» والله الموفق. 
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(المناهج في معرفة العقائد الدينية ٠٠)‏ 


سر آله لرن آلرجیر 
الحمد لله الذي اجتبى من صفوة عباده عصابة احق وأهل السنةء 
وخصهم من بين سائر الفرق" بمزايا اللطف والمنةء وأفاض عليهم من 
نور هدایته ما كشف به عن حقائق الدين» وأنطق” ألسنتهم بحجته 
التي قمع ہا ضلال الملحدين» وصفی سرائرهم من وساوس 
الشياطين» وطهر ضمائرهم عن نزغات”' الزائغين» وعمر أفئدتهم بآنوار 
اليقين» حتى اهتدوا مها إلى أسرار ما أنزله على لسان تبيه وصفيه محمد ك 


(1) ما بين القوسين هو من عملي كا نبهت على ذلك في التعريف بالكتاب والمؤلف. 

(۲) العصابة: الماعة. 

(۳) روى أبو داود والترمذي وابن ماجه من حديث أبي هريرة قوله #ل: 
«فْرَئٌت يهود دعل إِخدی ر ربن فر رافرقٹ اللَّصَارَى على اَن 
وَسَبْمنَ فِرةً تفار أي َل تا و وَسَبْعِيّ فرق وفي رواية لأي داود 
والحاكم بزيادة : نان وَسَبعُونَ في التار وَوَاجدَة ني الّة». 

(1) لفظ (عن) غير موجود ني مخطوطة رافعي. 

() ني خطرطة رافعي: فأنطق» هذاء ومذهب أهل الحق أنه تعالى هو الخالق 
لعبده وما عمل» والغزالي وهو من أئمتهم يسند في إطار مذهبهم هذا 
الأفعال في قوله: (أنطق» وصفى» وطهرء وعمر) إلى الله تعالى. 

)١(‏ قمع: قهر وذل. 

(۷) ني حطوطة رافعي: وصان. 

(۸) في خطوطة رافعي: عن» وا ثبت عن مخطوطة حليم وعن المطبوعات. 

(۹) في جميع النسخ ومنها المحق: (نزعات) بالعين» هذا؛ وا ثبت عن مخطوطة 
رافعي» وهو الحق الذي يدل عليه السياق. 


منهج آهل السنة 


١ 2: 


2 درا 
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سيد المرسلين» واطلعوا على طريق التلفيق بين مقتضيات الشرائع 
وموجبات العقول وتحققوا أن لا معاندة بين الشرع النقول والحق 
المعقول” وعرفواآن من ظن من الحشوية“ وجوب الجمود على 
التفليدء واتباع الظواهر ما أتوابه إلآ من ضعف العقول وقلة البصائر. 
وإن من تغلغل من الفلاسفة وغلاة المعتزلة في تصرف العقل حتى 


(۱) يقال: لفق الثوب: ضم شقة إلى أخرى فيخيطهما معَا؛ فمعنى التلفيق بين 
مقتضيات الشرائم وموجبات العقول هو ضم كل منها إلى الأحرى في 
التعرف على العقائد الدينية. 

(۲) يعني: نلا صحیحًا. 

(۳) وذلك هر الاتجاه العام للروح الإسلامية الصحيحةء وهي ضرورة الجمع 
بين العقل والنقل. 

)٤(‏ الحشوية: جماعة من أصحاب الكلام جمدوا عند ظواهر النص» واطرحوا 
موجبات العقل حتى تردوافي التشبيه والتجسيم» ومن رءوس هؤلاء 
الحشوية المشبهة: مضر وكهمس واهجيمي» قالوا: هو جسم من لحم ود 
وله أعضاء؛ حتى قال بعضهم: أعفوني عن اللحية والفرج وسلو عا 


” وراءهما. (المراقف: تريد في ذكر الفرق من الموقف السادس)ء والحشوية 


بسكون الشين نسبة إلى الحشوء وهو كل ما حشوت به فراشًا أو غير 
ویکون e‏ ورخيص الأشباء» وسميت هذه المجماعة بذلك إشارة إلى 
آن كلامهم حشو لا قيمة له» وبفتح الشين مأخوذة من قول الحسن البصري 
عندما سألوه فوجد كلامهم رديًا فقال: ردوهم إلى حشا الحلقة. 

() يعني: الفلاسغة الإسلاميرن كالفارابي وابن سيناء والمعتزلة فرقة من 
المتكلمين أفرطوا قي الاعتاد على العقل والثقة فيه» ومؤسس مذهب 
الاعتزال واصل بن عطاء الحوفى سئة إحدى وثلاثين ومائة من الهجرة 
ومن رءوسهم وشيوخهم تلميذه وصديقه عمرو بن عبيد المتوفى عام أربعة 
وأربعين ومائة من المجرة ومن أبرز آرائهم: 


po aa pa ] 


صادموا به قواطع“ الشرع» ما توا به إلا من خبث الضمائر؛ فميل أولئك 
إ4 التفريط ومیل هؤلاء لى الإفراط“ وکلاهما بعيبدكد ع الحزم ا 3 0 


(أ) القول بالمنزلة بين المنزلتين» (ب) نفيهم أن يكون لله صفات وجودية 
قديمة (ج) قوله بآن العبد خالق لأفعاله الاختيارية (د) وجرب فعل ‏ 
الصلاح والأصلح عليه تعالى. 

() النصوص الشرعية التي يراها الإمام الغزالي وجماعته أا من القواطع قد تكون 
من وجهة نظر المعتزلة والقلاسفة ليست من قواطع الشرع؛ ومن ثمة فإنهم 
يسمحون لأنفسهم بتأويلها وصرفها عن ظاهرها عند تعارضها مع عقوم . 

(۲) فميل أولئك- يعني الحشوية- إلى التفريط في موجبات العقل وميل 
ھؤلاء- أي الفلاسفة والمعتزلة- إلى اللإفراط في الاعتاد على العقل واللقة 
به» وذلك التفريط والإفراط هو سبب ضلال كل من هذين الفريقين. 
ويتضح من ذلك آنه لا يوجد من الفرق الإسلامية العتبرة من يجرؤ على 
إهدار العقل وإغفاله بالكلية وإلا لسقط معه الكلام وتردى بداهة في الدور 
الفاسد؛ فإن صحة النقل والنص متوقفة على صدق المخر» وصدقه 
متوقف على ثبوت نبوته المتوقفة بدورها عل المعجزة المتوقفة على العقل لا 
النقل وإلا لتوقف النقل على النقلء وهو دور فاسد. 
كا لا يوجد من هذه الفرق من يتجاسر على إثمال النص واطراحه بالكلية 
وإلا لخلع بذلك ربقة الإسلام ولا كان مؤمتًا بمحمد ك وما أنزل عليه من 
ربهء وأيضًا لا وجدنا هولاء بجهدون أنفسهم في تأويل النصوص وتخرجها. 
وبناء على هذا فجميع هذه الفرق تحترم العقل والنص جيعًا على الرغم غا 
يقع بينهما من تفاوت في هذين الأمرين تصل نسبته عند بعضها إلى حد 
الإفراط تارة والتفريط أخرى؛ ولذلك كانت مشكلة الوصول إلى المنهاج 
الأمثل في معرفة العقائد تكمن في القدرة على الموازنة بين مقتضيات 
الشرائع وموجبات العقول أو في تحديد العلاقة بين الشرع والعقل» نسأله 
تعالى اهداية والتوفيق. 
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والاحتياط بل الواجب المحتوم في قواعد الاعتقاد ملازمة الاقتصاد 
والاعتهاد على الصراط المستقيم (فكلا طرفي قصد الأمور ذميم)؛ وأنى 
يستتب الر شاد لن بقنع بتقليد الأثر والخبر ٠"‏ وينكر مناهج البحث والنظر. 

أو يعلم" أنه لا مستند للشرع سوى قول سيد البشر ب وبرهان 


(1) قصدالأمور: أوساطها بن الإفراط - ومعناه: الغلو والإسراف- 
والتفريط - ومعناه: التقصرر والإهمال- وكلاحما ذميم ومرذول» والوسط 
في كل شىء: أعدله وأفضلهء هذا؛ والمذ كور عجز بيت صدره: 

ولاتغل ف سَيءِ يِن الأمر اَذ كلاطرنٰ es‏ 
انظر روح المعاني عند تفر قوله تعالى: « لين إذَأنفَفُو لَجّيُشرفوا ولم 
مروا € [سورة الفرقان آية: ]٦۷‏ 

(۲) الخبر: هو ما أضيف إلى النبي < من قول أو فعل أو تقرير أو وصف 
خلقي أو خلقي أو أضيف إل الصحابي أو التابعي من قول أو فعل؛ وعله 
فيكون الخبر ذا المعنى مرادفًا دلول (الحديث). 
وقيل: الخبر: هو ما جاء عن الصحابة أو التابعين فمن دوجم من قول أو 
فعل؛ وعليه فيكون بين الخبر والحديث العموم والخصوص الوجهي. 
أما الأثر: فهو ما أضيف إل النبي ب من قرل إلى آخحر ماذكر في مدلول الخبر 
بالمعنى الأول؛ وعليه فيكون كل من الخبر والأثر والحديث بمدلول واحد. 
وقيل: الأثر' هو ما جاء عن الصحابي فقط؛ وعليه فيكون الأثر أخص من الحديث 
والخبر (من ضوء القمر على نخبة الفكر للأستاذ عمد على أحمدين؛ بتصرف). 

(۳) بعض النسخ والنصوص المحققة: (أو لا يعلم) بزبادة: (لا )النافيةء والحق 
من وجهة نظري ما أثبته بدون: (لا)» ومعتى: (أو يعلم أنه لا مستند)... 
إلخ» أنه لا يليق ولا ينبغي للحشوية أن يغفلوا عن المنهاج الأقوم في معرفة 
العقائد والمتمثل ف التلفيق بين مقتضيات الشرع وموجبات العقل» ويقصر 
علمه على أنه لا مستند للشرع إلاقرل سبد البشر؛ ويقنع بتفليد الأثر 
والخبر ويطرح العقل والنظر مع أن برهان العقل هو الذي عرف به صدق 
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العقل هو الذي عرف به“ صدقه في] أخبر" وكيق يمدي للصواب الاسندلال على 
من اقتفى محض العقل واقتصر» وما استضاء بنور الشرع ولا استبصر؟ فاد مذهب 


فليت شعري كيف بفزع إلى العقل حيث يعتريه العي وال ص !ار ا 
يعلم أن خحطاالعقل قاصر”' وأن مجاله ضيق منحصر“؟ هيهات 


الرسول فيع أخبر. 

(1) لفظ (به) غير موجرد ني خطوطة رافعي. 

(۲) دليل ما ذكر من أن (برهان العقل هو الذي عرف به صدق سيد البشر فيا 
أخبر) هو آن صدق الرسول متوقف على ثبوت نبوته يإظهار المعجزةق ا 


العجزة يتو قف على وجود الصانع وكونه عالًا قادرا على خلق المعجزة على وفق ٠‏ 


دعوى الرسول» وكونه أيضًا ختارًا يصطفي من عباده من يصلح للنبوة» وکل 
ذلك عا يثبت بالعقل لا بالنقل وإلا لتوقف صدق الرسول في| أخبر على التقل؛ 
أي لتوقف النقل» على النقل وهو الدور القاسد. 

(۳) الحصر بفتح الحاء والصاد: العي والضيق. 

)٤(‏ صح تذكير (قاصر) مع أنه خبر (خطا) لاكتسابه التذكير من المضاف إليه 
وهو (العقل) وجاز ذلك لتحقق شرطه وهو صحة الاستغناء با لضاف إليه 


عن المضاف فيقال: العقل قاصرء ومثاله من الكتاب الكريم قوله تعالى: : 


ون رم ت آله قريب رح آلمُخييدن 4 [سررة الأعراف آية: .]٥١‏ 

(0) فهو: (أ) منحصر في المحسوس وما له علاقة با محسوس ثم هو بمعزل 
عن المغيبات غا لا يناله ا لجس بذاته كالسمعيات التي آخبر ا الصادق من 
الجنة والنار والصراط والميزان. 
ويوضح فضيلة الأستاذ الدكتور عبدالحليم عحمرد ذلك في حديثه عن عجز 
العقل وتخبطه في ميدان ما وراء الطبيعة حيث يقول: 
«ومه| أشاد المعتزلة بالعقل ومهم رفعوا من شأنه فمن البديى آن الميدان 
الذي يتخبط فيه العقل تخبطًا لا نهاية له إنها هو ميدان ما وراء الطبيعة» ومن 
الواضح أن مذهب المعتزلة على ما فيه من روعة ودقة وجمال وعلى ما أداه 


من خدمات جليلة في ميدان المنطق الدينى لا يتوم على أساس «معقول!ء 
فد تقول: إن العقل -وهو أساس مذهب المعتزلة مذهب العقليين عمومًا 
- له مشاييسه وله موازينه التي لا يتطرق إليها الخلل؛ إن المنطق القديم ومنه 
الحديث آلة تعصم مراعاتها الذهن عن الحطأ في التفكير . 

ولقد جاهدت الإنسانية جهادًا طويلا حتى جعلت من الاستقراء والقياس 
أداتين للفصل بين الهدى والضلال وللتفرقة بين العماية العمياء والصواب 
الأصوب. 


فالاستفراء والقياس إذّا هما وسيلة العقل وهما فيصل التفرقة بين الغي 


والرشاد. 


فمن التجني على المعتزلة وعلى العقليين- وقد اعتمدواعليهما- أن نصم 
مذاهبهم بمجافاتها للطريق الأقوم. 
إن وجهة النظر هذه تبدو وكأا لا غبار عليها؛ بيد أا عند النظرة 


القاحصة تتزلزل وتنهار. 


أما أولا: فلأن المعتزلة أنفسهم والعقليين عامة - مع اعتادهم على 
الاستقراء والفياس- قد اختلفوافرفًا وأحزابا لا حصي» وكل فرقة أو شيعة 
تتبع ریسا وصل به (استقراؤه) ووصل به (قياسه) إلى نتائج معينة تختلف 
في فليل أو في كثير عن نتائج استقراء آخر وفياس محتلف. 

وأما ثانيا: فلأن الفكرة: اطق يعصم الذهن عن الخطأً ني التفكير أو المنطق 
وسيلة التفكير الصحيح فكرة خرافية أكثر منها حقبقية» وذلك يجحتاج إلى 
ا 

إن المقاييس هي كا ذكرنا: الاستقراء والقياس. 

أما الاستقراء -وهو أساس المفهومات العامة والقضايا الكلية - فإنه مبني 
کله على الحس: إنه استقراء حسوسات؛ إنه تتبع جزئيات لا تخرج عن نطاق 
الوافع» أما المساتير فهو بريء منها كل البراءة؛ إنها لا تدخل دائرة 
اختصاصه 

فهو عاجز عن أن يخترق الحجب ليصل إل ما وراء الطبيعة. 
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ثم إن الاستقراء: تام وناقص. 
والتام كا يعترف المناطقة لا غناء فيه ولا فائدة منه. 
أما الناقص» وهو الهم في نظرهم فإنه - في رأيمم يا - ظني؛ وهو لذلك 
عرضة للتخيير في كل آونة. 
كل معدن يتمدد بالحرارة: تلك قضية من قضايا الاستقراء؛ إنها قضية عامة 
شاملة ولكن المعادن م تكتشف بعد بأكملهاء ومن الجحائز أن يكتشف في 
الغد معدن لا يتمدد بالحرارة؛ إنها إذّا قضية مؤقة ظنية تقبرأً من اليقين 
الفلسفى» وهكذا قضايا الاستقراء إنا: 

-١‏ خاصة بالطبيعة ولا شأن ها با وراءها. 

۲- ظنية لا تعرف اليقين. 
أما القياس فإنه مبني على الاستقراء إذ هو منطو دائًا على كلية؛ كلية 

استقرائية. 

وما دامت غضايا الاستقراء ظنية وميدانها اللحسوسات فتتائج القياس ظنية 
كذلك وميدانا المحسوسات (انظر مقدمته رهه الله على المنقذ من الضلال 
ص ١۱۱١۱۰‏ ۱۲). 
(ب) وهو منحصر - آيضًا - ني المعلوماث المعتدلة المتوسطة التي ليست في 
غاية القرة والظهور ولا ني الغابة من الضعف والنفاء وني إطار الإبانة 
عن انحصار العقل في تلك المعلومات المترسطة يقسم الإمام الرازي 
المعلومات إل ثلاثة أقسام: 
أحدها: المعلومات الضعيفة الحقيرة» وهي مثل مراتب الأمزجة والتغيرات 
والاختلافات الحاصلة عند درجات الاستحالات الواقعة في الأجسام 
الكائنة الفاسدة؛ فإن العقول البشرية لا تقوى عل إدراك تلك المراتب 
وضبط تلك الدرجات؛ لأنها أحوال ضعيفة سريعة الزوال قريبة الانقراض 
والانقضاء؛ فهي لضعفها وحقارتها لا تقوى العقول البشرية على إدراكها 
على سبيل الكمال والتام. 
أقول: ويمكن أن يمثل لذلك القسم في عصرنا هذا بتلك الميكروبات 


والجرائيم التي نكاد تكون لا وزن ها ولا حجم» والتي قد تعتبر من بعض 
وجهات النظر ضعيفة حقيرة؛ ثم العقل البشري رغم تطوره ورقيه ونموه 
يقف حائرًّا عاجرا تجاه هذه الموجودات وما تشكله من خطر يؤرق 
الإأنسانية ويہدد حياعها. 
وثانيها: المعلومات القاهرة العالية المقدسة»ء وهي الجواهر القدسية 
والماهيات المجردة عن علائق الأجسام» وأشرفها وأعلاها هر ذات الله 
تعالی وصفات جلاله ونعوت كريائه؛ فهر سبحانه لخاية إشراق جلاله 
عجزت العقول عن إدراكه وضعفت الأوهام والأفهام عن الوصول إلى 
مبادئ إشراق كبريائه...إلخ. 
وثالثها: المعلرمات المعتدلة التى لا تكون في غاية القرة والحلالة ولا في غاية 
الضعف والحقارةء وأمثال هذه ا معلومات ما تقدر القرة العاقلة على 
إدراكها والإحاطة ہا. 
فظهر بهذا الاعتبار الذي قررناه أن العقول مدفوعة والأفكار مقهورة» 
والخواطر مدحورة» وحقبقة الحق لا يمكن الوصول إليها بخطوات 
العقول والأفكارء وكبرياء الألوهية يمتنع الوقوف عليها بأجنحة الأقيسة 
والأنظار... (من المطالب العالية بتحقيقنا بتصرف واخحتصار جا ص ١١‏ 
(To YT NE 1۲‏ 
(ج) والعقل كذلك عاجز عن إدراك حقاتق أمور هي في غاية الظهور 
والحلاء منها: 
() علم الإنسان بذاته؛ يقول الإمام الرازي: «إن المشار إليه لكل أحد 
بقوله: (آنا) إما أن يكون هو هذا اليكل المشاهد أو يكون جسًا من الأجسام 
الموجودة في داخل هذا اهيكل أو يكون صفة من صفات هذا ميكل أو يكون 
جوهرًا جردا عن هذا ادن وعن علاثقه» وهذه الأقسام الأريعة قد حارت 
عقول العقلاء فيها ودارت رءرسهم في تعيينهاء ومن تأمل في مباحث النفس 
علم أن هذه المسألة قد بلغت في الصعوبة إلى الخاية القصوى. 
(۲) ومنها علم الإنسان با مكان؛ فقد تشعبت المذاهب في يتعلق با مراد من 


الاقتصاد في الاعتقاد تلإمام الغزالي Cv‏ 


المكان أولّا وبوجوده وانتفائه ثانًاء فالمشهور من مذهب أفلاطون أنه البعد 
الموجود الذي ينفذ فيه الجسم وقد سياه البعد المغطور؛ بمعنى أن العقل 
مقهور ومفطور عل القول به (المواقف )۱۲۹/١‏ ومذهب أرسطو أنه 
السطح الباطن من الجسم الحاوي المياس للسطح الظاهر من الجسم 
اللحوي (الطبيعة لأرسطو ترجمة إسحاق بن حنين ۳٠١ /١‏ تحقيق 
عبدالر من بدوي- الدار القومية. الفلسفة الإغريقية للمرحوم الدكتور 
غلاب) وتبعه في ذلك فلاسفة الإسلام: الفارابي وابن سيناء وهو أمر 
موجود على كلا المذهبين. 

أما المتكلمون فعرفوا ا مكان بأنه: الفراغ ا متوهم الذي ي شغله الجسم وتنفذ فيه 
أبعاده» وهو عندهم نفي حض وعدم صرف» وعلى كل مذهب من هذه المذاهب 
مناقشات وجدل واسع بتضح معه عجز العقل وحيرته في هذه المساتل. 

(۳) ومنها علمه بالزمان؛ فمن الناس من آنکر أن يكون للزمان وجرد في 
الخارج» ورأى أنه أمر رمي بحت. 

والمثبتون تشعبت بهم السبل في حاولتهم الكشف عن حقيقته؛ فذهب 
أفلاطون وقدماء الحكاء إلى آن الزمان جوهر قانم بنفسه مستقل بذاته» 
والذي ذهب إليه أرسطو وارتضاه فلاسفة الإسلام أنه مقدار حركة القلك 
الأعظم ومن الناس من قال: إنه تفس الحركة» ومذهب المتكلمين أنه 
متجدد معلوم یقدر به متجدد جهول. 

وتلك المذكورات من: علم الإنسان بذاته وعلمه با مكان وعلمه بالزمان 
التي عجزت العقول ودارت الرءرس في تحديد مدلوها هي من أظهر 
المعلومات وأجلاها عند النظرة الأول. 

والذي يدل على أن الأمر كذلك ( أن كل من علم شيئًا فلابد ون بعلم كونه 
عالًا بذلك الشىء؛ ولذلك فإنه يقرل: آدركت هذا الشىء وعرفته؛ إلا أن 
عه ب غاا بذاك اله مرق فاه دا الخفوهة ون ل 
يعلم ذاته كيف يمكنه أن يحكم عليها بكونها عالمة بذلك المعلوم؟! فثبت 
بهذا أن علم کل آحد بذاته سابق على علمه بکل ما یغایر ذاته؛ سواء آکان 
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ذلك العلم من البديات أو الكسبيات» والسابق على حلة البديات أولى 
بکونه جلیًا بدِتًا). 
أما المكان والزمان (فإن كل أحد يحكم ببديهة عقله آنه كان في ذلك المكان 
وانتقل منه إلى مكان آ خر وبقي في ذلك المكان الآخرء والعلم بالمكان جزء 
من أجزاء ذلك العلم» وأيضًا كل أحد يحكم يبديهة عقله أن هذا الوقت 
الحاضر وقت كذا ثم بعده يقول: إنه مضى ذلك الوقت وحضر وقت آخرء 
والعلم بحقيقة الوقت والمدة جزء من العلم بأته مضى الوقت الأول وحضر 
الوقت الثاني). 
وقضيتان أخريان متصاتان بحدود الزمان وا مكان تديران الرءوس وتحار 
فيها العقول. 
أولاهما حول معرفة الأزل والأبد. 
وقد نقل إمامنا الرازي ما ذكره العلاء من أمثلة كثيرة تكشف مدى عجز العقل 
واضطرابه تجاه الوقوف على تام المعنى المقصود من لفظ الأزل والأبد. 
وهاك عبارته ننقلها بنصها من كتابه الحليل (المطالب العالية) لدقتها وبراعة 
تصویرهاء يقول رجه الله 
اعلم: أن هاتين اللفظتين ختصر تان. ولأجل اختصارها لا يقف العقل على تام 
المعنى المقصود منهاء والعلماء ذكروا أمثلة كثيرة كاشفة عن حقرقة هذا المعنى. 
فا مثال الأول» قالوا: لو فرضنا أن داخل الفلك الأعظم كان ملوءامن 
حبات الجاررس (حب يشبه الذرة وهو أصغر منها) وفرضنا أن في كل 
ألف سنة تفنى حبة واحدة من تلك الحجات ثم فرضنا اجتاع هذه 
الحسابات بأسرها على كثرتما وامتناع وقوف العقل على جزء من أجزائها 
ثم قابلنا ذاك المجموع با لمعنى المفهرم من الأزل كان ذلك المجموع بالنسبة 
إلى الأزل كالعدم بالنسبة إلى الوجود؛ وذلك لأن ذلك المجموع وإن بلغ في 
الكثرة إلى الخد الذي يعجز العقل عن الإحاطة بالجزء القليل منه إلا أن 
العلم البديي حاصل أنه إنما يتولد مسن ضم المقادير المتناهية بعضها إلى 
بعض مرات متناهية والمجموع الحاصل من ضم المتناهي إلى المتناهي يكون 


و 


متناهيًا؛ فهذا المجمرع له أول» واللانهاية واللاأولية غر متناهيةء والتناهي 
بالنسبة إلى غير المتناهي يكون كالعدم في مقابلة الوجود. 

فهذا المقال يكشف حقيغة الأزلية من بعض الوجوه. 

المثال الثاني: أن لرقوم حساب المند ترتًا عجِبًا؛ فإن الواحد في المرتبة 
الأولى واحدء وني الثانبة عشرة» وني الثالغة مائة» وفي الرابعة ألف» وفي 
الخامسة عشرة آلاف وفي السادسة مائة ألف» وني السابعة ألف ألف. 

إذا عرفت هذا فنقول: لنفرض أن بحسب كل رأس إبرة من تجموع الفلك 
الأعظم حصل عالم مثل هذا العام الجسماي المشتمل على الأفلاك التسعة 
والعناصر الأربعة» ثم فرضنا أن هذه العوا م امتدت امتدادا بحيث صارت 
في الشخن بمقدار قشرة الثوم ثم ملنت جميع تلك السطوح من مراتب 
الأعداد برقوم المد ثم وقعت المقابلة بين جموع تلك الحسابات وبين حقيقة 
الأزل كان ذلك المجموع في مقابلة حقيقة الأزل كالعدم في مقابلة الوجود 
بالبيان الذي لخصناه في الال الأول. 

فظهر بهذين ال مثالين أن حقيقة الأزل والأبد لا قدرة للعقول البشرية عليها 
(المطالب العالية ج۱ ص۳۹۱ بتحقيقنا) 

وأما القضية الثانية: فحول موقف العقل من نهاية أولا نهاية هذا الفراغ؛ 
فنهاية هذا الفراغ تدير الرءوس وتحار فيها العقول» فكيف يتأتى للعقل أن 
يتصور حذا وحائطا للفراغ؟ إنه يتطلم بالضرورة إلى ما وراء هذا الحد 
ويحاول أن بخترق هذا الحائط وينفذ منه ولن مجدفي تصوره إلا فراغاء 
وهکذا كلا تخیل حدًا حاول أن مخترقه ولن عجد إلا فراعًا. 

والعقل أيصًا يصاب بالعي والحصر والاضطراب في تصور فراع لا نباية له 


ولا حدود. 


ويعبر الفيلسوف الألاني (كانت) عن ذلك عند حديثه عن حدودية العقل 
وانحصاره في دائرة الظواهر الحسية فيقول: «إنه لا يمكن للعقل أن يتعدى 
الظواهر ا لحسية وإلا تورط في التناقض والخطاً. 

فمثلا إذا حاول العقل أن بحكم هل العام محدرد أو لانهائي من حيث 


ر 

هیهات' قد خاب على القطع والبتات» وتعشر بأذيال الضلالات من | 

مثال العقل يجمع بتاليف الشرع والعفل هذا الشتات. فمثال العقل البصر السليم عن 
واخر للشرع الآفات والأدواءء ومثال القرآن الشمس المنتشرة الضياء؛ فأخلق بأن 
يكون طالب الاهتداء المستغني بأحدهما عن الآخر في غار الأغبياء؛ 

منال لمكتفي فالمعرض عن العقل مكتَفيًا بنور القرآن مثاله المتعرض لنور الشمس 
بالشرع المعرض مخمصًا للأجفان؛ فلا فرق بينه وبين العميان؛ فالحعقل مع الشرع نور على 
عن العقل ‏ نورء والملاحظ بالعين العوراء المتعرض” لأحدها على الخصوص متدل 
بحبل غرور. وسيتضح لك أيها امشوق إلى الاطلاع على قراعد عقائد 

أهل السنة المقترح تحقيقها بقواطع الأدلة أنه م يستأتر بالتوفيق للجمع بين 

الشرع والتحقيق* فريق سى هذا الفريق؛ فاشكر الله تعالى على اقتفائك 


اللكان وقع في تناقض وإشكال؛ لأنه سيجد نفسه مضطرًا إل رفض 
الفرضين كليها؛ فنحن من جهة نتصور أن وراء كل حد شيئًا أبعد منه» 
وهكذا إلى ما لا نهايةء» ثم يتعذر علينا من ناحية أخرى أن نتخيل اللاغهاية 
ذاتہا. 
وكذلك الحال فيا يتعلق بالزمان؛ فنحن لا نستطيع تصور الأزلية التي 
ليست ها ابتداء كا لا نستطيع أن نتصور لحظة - ما - فسميها بدء الزمن؛ 
إذ العقل مضطر لتصور زمان قبل أية لحظة يفرضها مبدأ للزمان. 
وهكذا بتضح عجز العقل وضعفه تجاه هاتين القضيترن المتصلتين بالامتداد 
في المكان والزمان(# قصة الفلسفة الحديثة ص ..»)٠١‏ 

() في جميع النسخ: (هيهات) بدون تكرارء والمثبت عن خطوطة: رافعي. 

() اغبت عن مخطوطة: حليم آما بقية النسخ فهكذا: (والملاحظ بالعين 
العور لأحدهما... إلخ) ولا يستقيم با المعنى. 

(۳) في خطوطة حليم: المتشوق. 

() يعني: والتحقيق لنصوص الشرع بمناهج البحث والنظر. 


1 
لآثارهم وانخراطك في سلك نظامهم وعيارهم“ واختلاطك بفرقتهم؛ 
فعساك أن تحشر يوم القيامة في زمرتم؛ نأل الله تعالى أن يصفي أسرارنا 
عن كدورات الضلال ويغمرها بنور الحقيقة. وأن يجرس ألسنتنا عن 
النطق بالباطل وينطقها بالحق والحكمة؛ إنه” الكريم الفائض المنة 

والواسع الرحمة. 
% % #%* 


(1) في خطوطة حليم: في سلكهم وغمارهم» هذا والسلك بكسر السين: 
الخيط, وبفتحها مصدر سلك الثىء في الثىء (فانسلك) أي أدخله فيه 
فدخل وبابه نصرء والنظام -في الأصل - الخيط الذي ينظم به اللؤلؤ 
والعيار القدر: مصدر عار المكايبل والموازين (عيارًا) ويقال: الذهب في 
هذا الخاتم مثلَا عیار ۲۱ آي أن قدر ما فيه من الذهب الخالص هو ۲١‏ إلى 
٤‏ والمراد في الجحملة من هذه العبارة (فاشكر الله عل اقتفائك.... 
وعيارهم) فاشكر الله أيها امشوق إلى الاطلاع على قواعد عقائد أهل السنة 
على انخراطك في صفوف أهل السنة - الذين هم كاللؤلؤ في صفاء 
عقائدهم ونقاء منهجهم - والتحاقك بهم ني شرف قدرهم وعلو کعبهم. 

(۲) في بعض النسخ والأصول المحقغة (وأنه) بواو العطف» والسياق يقتضي 
ما أثبتناه عن المخطوطتين: ح» ر. 


U 


راب 


(في اسم الكتاب والفهرست)“ 


ولنفتتح الكلام ببيان اسم الكتاب» وتقسيم المققدمات والفصول 
والاأبواب. 

أما اسم الكتاب فهو الاقتصاد قي الاعتقاد". 

وأما ترتيبه فهو مشتمل على أربعة تمهيدات تجري مجرى التوطمة 
والمقدمات» وعلى أربعة أقطاب تجري مجرى المقاصد والغايات". 

التمهيد الأول: في بيان أن هذا العلم من لهات في الدين. 

التمهيد الثاني: ني بيان أنه ليس لجميع المسلمين بل لطائفة منهم 

التمهيد الثالك: في بيان أنه من فروض الكفايات لا من فروض 


(۱) ما بين القرسين هو من عملل. 

(۲) الاقتصاد: الاعتدال والتوسط في الأمور: 
فالاقتصاد في الإنفاق: الاعتدال والتوسط بين الإسراف والتقنير» وقي 
الاعتقاد بين التفريط والإفراط في نتصوص الشرع وأحكام العقل» ويتمشل 
ذلك ني المنهج الأمثل الذي هدى الله إليه آمل السنة من التلفيسق بين 
مقتضیات الشرع وموجبات العقل فذلك هر الاقتصاد في الاعتقادء هذا 
وقد أشبعنا القول في تسمية الغزالي كتابه هذا بالاقتصاد في الاعتقاد أثناء 
تقديم الكتاب والتعريف بمؤلفه. 

(۳) والخلاصة أن كتاب الاقتصاد في الاعتقاد مرتب على أمرين: 
الأول: المقدمات» والثاني: المتقاصد والغايات. 
أما الأمر الأول فمجعول في أربعة تمهيدات. 
وآما الأمر الثاني فعبارة عن أربعة أقطاب. 
وجميع ذلك واضح بين في صلب الكتاب. 


الأعان. 

التمهيد الرابع: في تفصيل مناهج الأدلة التي أوردتا في هذا الكتاب. 

وأما الأقطاب المقصودة وحملتها مقصورة على النظر في انه تعال؛ فإنا إذا 
نظرنا في العالم لم ننظر فيه من حيث إنه عام وجسم وسعاء وأرض بل من 
حيث إنه صنع الله سبحانه. وإن نظرنا قي النبي عليه الصلاة والسلام م ننظر 
فيه من حيث إنه إنسان وشريف وعالم وفاضل بل من حيث إنه رسول الله» 
وإن نظرنا في أقواله م ننظر من حيث إنها أقوال ومخاطبات وتفهيات بل من 
حیث إنها تعريفات بواسطته من الله تعالى؛ فلا نظر إلا في الله ولامطلوب 
سوى الله» وجميع أطراف هذا العلم بجحصرها النظر في ذات الله تعالى وفي 
صفاته سبحانه وني أفعاله کک وني رسوله و وما جاءنا على لسانه من 
تعریف الله تعالل؛ فهي إذن أر بعة أقطاب؛ 

القطب الأول: النظر في ذات اله؛ فنبين فيه وجوده رأنه قديم وأنه 
باق وأته ليس بجوهر ولا جسم ولا عرض ولا عحدودبحدولاهو 
خصوص بجهة وأنه مرئي کا أنه معلوم وأنه واحد؛ فهذه عشر دعاوى 
نبينها في هذا القطب. 

القطب الثاني: في صفات الله تعالى؛ ونبين فيه أنه حي عام قادر مريد 
سميع بصير متكلم وأن له حياة وعلًا وقدرة وإرادة وسمعًا وبصرًا 
وكلاماء ونذكر أحكام هذه الصفات ولوازمها وما يفترق فيها وما يتمع 
فيها من الأحكام وأن هذه الصفات زائدة على الذات وقديمة وقائمة 
بالذات» ولا جوز أن يكون شيء من الصفات حادثا. 

القطب الثالث: في أفعال الله تعالى؛ وفيه سبع دعاوى وهي أنه لا 
يجب على الله تعالى التكليف ولا الخلق ولا التواب عل التكليف ولا 
رعاية صلاح العباد ولا يستحيل منه تكليف ما لا يطاق ولا يجب عليه 
العقاب على المعاصي ولا يستحيل منه بعثة الأنبياء عليهم الصلاة 


0 
والسلام؛ بل جوز ذلك» وفي مقدمة هذا القطب بيان معنى الواجب 
والحسن والقبيح. 

القطب الرابع: في رسول الله وما جاء على لسان رسولنا محمد ية من 
ا لحشر والنشر والحنة والنار والشفاعة وعذاب القبر والميزان والصراط» وفيه 
أربعة أبواب: 

الباب الأول: في إثبات نبرة محمد با 

الباب الثاني: فييا ورد على لسانه من أمور الخرة. 

الباب الثالث: في الإمامة وشروطها. 

الباب الرابع: في بيان القانون في تكفير الفرق المبتدعة. 

HFK 


0 
التمهيد الأول 
في بيان أن الخوض في هذا العلم مهم في الدين 

اعلم أن صرف الحمة إلى ما ليس بمهم» وتضييع الزمان ب) عنه بدا 
هو غاية الضلال ونہاية الخسران سواء" كان المنصرف إليه بالهمة من 
العلوم أو من الأعال؛ فنعوذ بالله من علم لا ينفع. 

وأهم الأمور لكافة الخلتق نيل السعادة الأبدية واجتناب الشقاوة 
الدائمة" وقد ورد الأنبياء وأخبروا الخلق بأن لله تعالى على عباده 
حقوقًا ورظائف في أفعامم وأقواهم وعقائدهم. وأن من ل ينطق بالصدق 
لسانه ولم ينطو على الح ضميره ولم تتزين بالعدل جوارحه فمصيره إلى 
النار وعاقبته للبوار“. 


(۱) بد: عوض وغنی۔ 

(۲) الأولى: سواء أكان المنصرف إليه بالهمة من العلوم أم من الأعمال» بذكر 
مزة التسوية والعطف بأم. 

(۳) انظر الوجه الثاني في شرف هذا العلم عند الحديث عن نسبة علم التوحيد 
إلى غيره من العلوم في مقدمتنا هذا الكتاب. 

)٤(‏ قوله: (وقد ورد الأنبباء) - إلى قوله بعد- (ثم لإ يقتصرواعلى نجرد 
الإخبار) أي قد ورد ما يفيد: 

(أ) وجود من ادعوا النبوة. 
(ب) وأنم أخبروا الخلق بأن له... إلخ. 
(ج) وأنهم ل يقتصروا على جرد الإخبار... إلخ. 

)١(‏ لعله يشير بذلك إلى أن الإان الكامل المنجي من النار تتصديق بالقلب 
ونطق باللسان وعمل بالجوارح» وهو كا ي المقاصد مذهب أكثر السلف 
وجميع أئمة الحديث وكثير من المتكلمين والمحكي عن مالك والشافعي 
والأوزاعي رضي الله تعالى عنهم» والفرق بين هذا المذهب وما ذهب إليه 


ثم لم يقتصروا على جرد الإخبار بل استشهدواعلى صدقهم بأمور 
غريبة وأفعال عجيبة خارقة للعادات خارجة عن مقدورات البشر؛ فمن 
شاهدها أو سمع أحواها بالأخبار المحواترة" سبق إلى عقله إمكان 
صدقهم» بل غلب على ظنه ذلك بأول الماع قبل أن يمعن النظر في تمييز 
المعجزات عن عجانب الصناعات» وهذا الظس البديمي أو التجويز 
الضروري”' ينزع الطمأنينة عن القلب ويحشوه بالاستشعار بالخوف 


المعتزلة والخوارج من أن الإيمان - بالعبارة المشهورة - تصديق بالجنان 
وإقرار باللسان وعمل بالأركان هو أن العمل جزء أصلي- آى من أصل 
الإيمان عند المعتزلة والخوارج؛ فتارك العمل عندهم ليس بمؤمن- وجزء 
كمالي (أي جزء من الإيان الكامل؛ فأصل الإيمان متحقق ثابت بدون 
العمل) عند أكثر السلف ومن معهم. 

(1) الخبر المتواتر هو الثابت على ألسنة قوم لا يتصور تواطؤهم على الكذب 
بمعنى أن العقل لا جوز توافقهم عليه» وسمي (بالمتواتر) لأنه لا يقع دفعة 
بل على التعاقب؛ إذ التواتر في اللخة هو التتابع» هذا والمشاهدة والحبر 
المتراتر هما طريقا العلم بظهور المعجزة على يد مدعي اللبوة. 
المشاهدة: للحاضر تعن عاصر النبي. 
والخبر التواتر: للغانب من لإ يعاصر النبي أو عاصره ولم بحضر ظهور المحجزة. 

(۲) قوله: (وهذا الظن البديهي) راجع إلى قوله: غلب على ظنه ذلك بأول 
السماع» وقوله: (أو التجويز الضروري) راجع إلى قوله: (سبق إلى عقله 
إمكان صدقهم) هذا والضرورى ما لا بتوقف على نظر واستدلال وهو ستة 
أقسام» والبدبي آحدها وهو ما يدرك بأول توجه للعقل بدون توقف على 
شيء ما سوى جرد تصور طرني القضية كقرلنا: الواحد نصف الاثنين» 
والكل أعظم من الجزء. 
وباقي آقسام الضروري: المشاهدات والتجريبيات والحدسيات والمتواترات 
وقضایا قیاساتہا معها. 


ويهيجه للبحث والافقتكار» ويسلب عنه الدعة والقرار» ومحذره مغبة 
التساهل والإهمال ويقرر عنده أن الموت آثِ لا عالة» وأن ما بعد الموت 
الإمكان؛ فالحزم ترك التواني في الكشف عن حقيقة هذاالأمر" فما 
هؤلاء مع العجائب التي أظهروها في إمكان صدقهم قبل البحث عن 
تحقيق قوهم بأقل من شخص واحد يخبرنا عن خر وجنا من دارنا و محل 
استقرارنا بن سبعًا من السباع قد دخل الدار فخذ حذرك واحترز مته 
لتفسك جهدك"؛ فإنا بمجرد الاع إذا رأينا ما أخيرناعنه ”في عل 


(1) في النسخ المطبوعة التي رأيتها ومنها المحقق (وفي الكشف... إلخ)» براو 
العطف والمعنى: الحزم ترك التواني» والحزم في الكشف... إلخ» وليس ذلك 
بوجيه في نظري؛ إذ مؤداه أن يكون: الحزم ترك التواتي» والحزم أي صا في 
الكشف... إلخ على الغور أو على التراخحي والتواني» مع أن أول واجب على 
اللكلف هو النظر الموصل إلى العلم بالمعبود احق يقول المول كَ: أوَلَر 
يروآ ن ملكو ت الڪ مو ت ولاز ض وما حَلَقَ اَل ِن َء وان عَسََ ان يون 
قد آقربأجَلْهُمّ أي حَدِيث بده ويون 4)2 [سورة الاعران آ: 1۸40[ 
فذلك تحذير منه سبحانه أن يتوانى اللكلف في النظر خشية أن يدهمه الموت 
فيكون مستوجبًا للعذاب يوم القيامة. 
وما أثبته عن مخطوطة: حليم هو اللائق بمذهب المحققين؛ فالحزم 
والواجب النظر على الفور في الكشف عن حقيقة ما أخحبر به الأنبياء. 
هذا والذي بقرره خبر الأنبياء هو مجموع ماذكر من أول قوله: (ويقرر 
عنده أن الموت آت) إل قوله: (الكشف عن حقيقة هذا الأمر) فإن إتيان 
الموت وانطواء ما بعده عن الأبصار معروف غير تاج إلى تقرير. 

) الجهد - بفتح الجيم وضمها: الطاقة وقرئ بها قوله تعاى: اليرت ل 
E‏ جَهْدَّ هم € [سورة اللوبة آية: ۷۹]. 


(۳) في بعض النسخ المطبوعة: به. 


2 
الإمكان والجواز لم نقدم على الدخول بل نحترز بأبلغ الاحتراز؛ 
فالموت هو المستقر والوطن قطعًاء فكيف لا يكون الاحتراز لما بعده مها؟ 
فإذن أهم المهمات أن نبحث عن قوله الذي قضى الذهن قي بادئ الرأي 
وسابق النظر بإمكانه أهو حال في نفسه على التحقيق أو هو حق لا شك 
فیه؟ فمن قرله: إن لکم را کلفکم حقرفًا وهو یعاقکم على ترکها 
ويشيبكم على فعلها وقد بعشني رسولًا إليكم لأبين ذلك لكم" فيلزمنا لا 


(۱) هذا بالرغم من أن: 
(أ) الأنبياء جماعة تترى يتبع بعضها بعصا وهذا الشخص واحد. 
(ب) والانبياء استشهدوا على صدقهم بأمور غريبة وأفعال عجيبة وهذا 
الشخص ليس له من شاهد على صدقه. 
(ج) والخطر الذي يحذر منه الأنبياء أبدي؛ يقول تعالى في عذاب الكافرفي نار 
جهنم : ئ ا موت فما وأا ى 4 [سررة الأعل تد ]١۳‏ ويقول: کم تتت 
لوهم بَدَلََهُم ودا ها ليد وفوا اعد ا4 [سررةالناء له .]٥١‏ 

أما ا لخطر الذي آخبر به هذا الشخص قريع الزوال والانقضاء ثم لاجس 
اميت بشيء. 

(۲) هنا أربعة أمور هي قول مدعي النبوة: 
(آ) إن لکم ربا 
(ب) کلفکم حقوقًا. 


(ج) وهو یعاقب ویثیب. 

(د) وقد بعثني رسولا إليكم. 

وتلك الأمور تستوجب أربعة أيضصًا هي البحث فى: 

)( وجودالرب. 

(ب) کونه حیًا متكا حتی يكلف فيأمر وينهى» أي: البحث في صفاته 
تعالی. 


(ج) کونه قادرا على أن يعاقب ويثيب» أي: البحث في أفعاله سبحانه. 


عحالة أن نعرف أن لنا ربا أم لاء وإن كان فهل يمكن أن يكون حًا متكا حتى 
بأمر وینهی ويكلف ویبعث الرسل؟ وإن كان متكا فهل هو قادر على أن 
يعاقب ويثيب إذا عصيناه أو أطعتاه؟ وإن كان قادرا فهل هذا الشخص بعينه 
صادق في قوله: آنا الرسول إليكم؟ فإن اتضح لنا ذلك لزمنا لا حالة- إن كنا 
عقلاء- أن نأخذ حذرنا وننظر لأنضسنا وتستحقر هذه الدنيا ا لمنقرضة بالإضافة 
إلى الآخرة الباقية؛ فالعاقل من ينظر لعاقبته ولا يغتر بعاجلته» ومقصود هذا 
العلم إقامة البرهان على وجود الرب تعالى وصفاته وأفعاله وصدق الرسل“ 
كما فصلناه في الفهرست» وكل ذلك مهم لا حيص عنه لعاقل. 
SS ES‏ 
لست أدري آنه ثمرة الجبلة والطبع أو هو مقت مقتض العقل أو هو موجب 
الشرع؟ إذ للناس كلام في مدارك الوجوب؛ فهذا إنم| تعرفه في آخر 
الكتاب عند تعرضتا لمدارك الوجوب. والاشتخال به الآن فضول بل لإ 


سبيل بعد وقوع الانبعاث إلا الانتهاض لطلب الخلاص؛ فمثال الملتفت مال لهن شغله 
إلى ذلك مثال رجل لدغته حية أو عقرب وهي معاودة للدغ والرجل قادر البحث في 
على الفرار ولكنه متوقف ليعرف أن الحية جاءته من جانب اليمين أو من النظر عن النظر 


جانب اليسار» وذلك من أفعال الأغبياء الجهال؛ نعوذ بالله من الاشتغال 


بالفضول مع تضييع يبع المهمات والأصول. 
¥ #% 


(د) صدق هذا الشخص في قوله: أنا الرسول إليكم» ومايتبع ذلك ما جاء على 
لسانه من البعث والحشر واليزان والصراط والحنة والنار عا يعرف بالسمعيات. 
هذاء والعبارة من قوله: (إن لكم ربا... إلى قوله آنا الرسول إليكم ) جارية 
على ما يعرف بأسلوب اللف والنشر المرتب. 

(1) وتلك -أعني ۱- وجودالرب» ۲- صفاته ۳- أفعاله» -٤‏ صدق 
الرسل- هي الأفطاب الأربعة القصودة من علم الكلام. 
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التمهيد الثاني 
في بیان أن الخوض في هذا العلم وان کان مهما 
فهوفي حق بعض الخلق ليس بمهم 
بل المھہ له ترکه 


اعلم أن الأدلة التي نحررها في هذا العلم تجري مجرى الأدوية التي 
يعالح بها مرض القلب» والطبيب المستعمل ها إن لم يكن حاذقًا ثاقب 
العقل رزين الرأي كان ما يفسده بدوائه أكثر نما يصلحه؛ فليعلم الملحصل 
لمضمون هذا الكتاب والمستفيد هذه العلوم أن الناس أربع فرق: 
الفرقة الأول: آمنت بالل وصدقت رسوله واعتقدت" الحق 
وأضمرته واشتغلت إما بعبادة أو صناعة فهؤلاء ينبغي أن يتركوا وماهم 
عليه" ولا تحرك عقائدهم بالاستحثاث على تعلم هذا العلم؛ فإن١)‏ 
صاحب الشرع صلوات الله عليه ل يطالب العرب في خاطبته إياهم بأكثر 
من التصديق ولم يفرق بين أن يكون ذلك بإيمان وعقد تقليدي أو بيقين 
TES o‏ 
() في بعض النسخ: (واعتقدته الحق) والمثبت عن: ح. 
() قوله: (فهؤلاء ینبغي أن یترکوا وما هم علیه) غر مسلم؛ فان مژدی هذه 
العبارة ترك هذه الفرقة مقلدة في عقائدها الإيانية مع أن مذهب الجمهور 
والمحققين من أهل السنة هو عدم صحة الاكتفاء بالتقليد في العقائد والمقلد 
غير ناج في الآخرة» وسنذكر أدلتهم من الكتاب والسنة والإجماع عند 
تعليقنا في ذيل الصفحة التاليةء آما قوله: (ولا تحرك عقائدهم بالاستحثاث 
على تعلم هذا العلم) فصحيح من حيث إن علم الكلام بصورته المدونة بين 
أيدينا يعسر على العوام الانتفاع به ( انظر تعليقنا ص۸۳). 
() هذا أول أدلة ثلاثة بحتج بها الغزالي على أنه ينبغي ترك هذه الفرقة (الأولى) 
وما هم عليه. 


الاحتجاج على 
كفابة التقليد 
بتسويته ٣ة‏ بین 
الإيمان التقليدي 
والبرهاني 
وتحقيقنا لذلك 


الاحتجاج على برهاني/'. وهذا مم اعلم ضرورة من مجاري أحواله في E‏ 


كفاية التقليد 
بحمعوید عم 
الكلام. وردنا 


)١(‏ التحقيق أن عدم تشرقته 3 بين الإيمان التقليدي والرهاني إنها هوني 


الإيان الظاهري؛ أي في يتصل بإجراء أحكام الإسلام الدنيرية. 

أما الإيمإن الشر عي المعتير بين العبد وربه والمترتب عليه الفوز بالحنة 
والنجاة من النار فلا يصح فيه الاكتفاء بالتقليد» والمقلد غير ناج من عذاب 
اه في مذهب الحمهور والمحققين من أهل السنة. 

ودليل ذلك من الكتاب والسنة والإحا 

أما الكتاب: فتوله تعالى: « َأعلمُواأنما انل بعلم آله ؤأن اكه إل هو 
آشوزة هنور يةد ١‏ وقوله قعل أنه لآ إه إل أ 4 [سورة عمد آبة: e014:‏ 
وقوله: ط إتعاوآ أن آله على كَل ىء دير نقذ حاط يكل سن 4 bz‏ 
ل( € [سورة الطلاق آية: ]٠١‏ فقد أمر سا کد ا ولیک لا عضا 
والعلم هر ارم المطابق لج والاغتاد خو الحرم لالت وفرليه 
ال  :‏ ليقي لين افوأ ألكعبَ 4 [سورة الد يان [rı‏ کک 
الحلم ب ورك تعال: ۵ ل هذه ريل ادعو إلى آلو على بَصَِة أا 
انی( [سورة بوسف آبة: NA:‏ 

ال كل ال القران ا للق اة اط ايار ا 
تعالی :قل انرا مادا فی دوت وَالأرض() € [سررة ونس آبة: ا 1 
وقوله : أولَم يَفکروا ف انیم ما حل اه الوت وآلأر َوه 2 
إلا بالْحَق) [سورة الروم آية: ۸]. 

واستدلوا أيضًا بتحذيره سبحانه من أخر النظر قرب وفاته ودنو أجله 
خشية أن يغوته النظر بتأنيه وإمهاله وذلك حيث يقول سبحانه: : اول 
نروآ ن ملكو ت آلكمَو ت وَآلأزضٍوَمًا لق اه ِن سىء وان عسي ان 
َكُون قد قرب أجلم [سورةالاعراف آبة: 140[ 

وأما السنة فقول ک: ِن الله مر اده الُوْمتَ ا آم به عِبَادة الَرْسَلينّ 
والحديث مثبت في صحيح مسلم وجامع الترمذي ومسند الإمام أهد 
(انظر تفس ابن کثیر ج۳ ص٠٤۴)»‏ ومعلوم أن التقليد لا يصح في حق 
عباده المرسلين فكذافي حق المؤمنين. 

وقرله : من قات وُو بعلم أن لا إل إا لله دحل انه وم يقل وهر 
يعتقد» والحديث من رواية الإمام مسلم بسنده عن حمران (مولى عثان بن 


الاقتصاد في الاعتقاد للام الغزالي r)‏ 


..........تزکیته' إيمان من سبق من أجلاف المرب إلى تصديقه لا 
ببحث وبرهان؛ بل بمجرد قرينة ويل سبقت إلى قلو ہم فقاد ا" إل 
الإذعان للحق والانقياد للصدق فهؤلاء مؤمنون حقا فلا ينبغي أن 
تشوش عليهم عقائدهم» فإنه"“ إذا تليت عليهم هذه البراهين وما عليها 
من الإشكالات وحلها م يؤمن أن تعلق بأفهامهم مشكلة من المشكلات 
وتستولي عليها ولا تعحی عنها با يذكر من طرق الحل. 


عفان) عن عثان (انظر صحیح مسلم بشرح النووي ج ۱ ص۲۱۸). 
وأما الإجحاع: فهر ما شاع بين الصحابة رضوان الله عليهم من ذمهم دومًا 
للتقليد وتحذيرهم منه من غير نكير. 
وبناء على ذلك فإن اشتغال هذه الفرقة بعبادة أو بصناعة لايسمح ها أن 
تترك النظر في دينها الذي هو عصمة أمرها وبه سعادتا في الدنيا والآخرة. 

(1) في خطوطة ج: تركه» وأحسب ما أثبته هو المناسب. ٍ 

(۲) خيلة كرهينة: ظن» تقول: خال الشيء: ظنهء يخاله (خيلا) و(خيلة) بكسر 
الخاء» و(غيلة) هذا وجرد القرينة والمخيلة فد يكفي من وجهة نظري في 
بناء الإيان على النظر والاعتبار. 

(۳) في بعض الطبعات: فقادتهم» والمثبت عن: ح. 

() هذا ثاني الأدلة على أنه ينبغي ترك المؤمنين- من المشتغلين بعبادة أو 

)١(‏ هذا حت فإن علم الكلام بصورته المدونة بين أيدينا وأساليبه الصعبة 
واصطلاحاته المعقدة. وبا يثيره من إشكالات غامضة وشبه مستخلقة 
يعسر على هؤلاء العوام الانتفاع به والاستفادة من حججه ودلائله. 
والح أيضًا آن ذلك لا يمنع من وجوب النظر على هذا الصنف من الناس» 
ولفت آنظارهم في رفق ويسر إلى ما بثه الله تعالى في الأنفس والآفاق من 
براهین وجوده وصفاته وحججه على خلقه» وبناء عقائدهم وأصول دینهم 
ودعمها بالعلم والبحث قي حدود طاقتهم وما تسمح به ظروفهم» حتی 
يكونوافي حرز ومنعة آن تدهمهم التيارات المغرضة والأفكار اهدامةت 


الاحتجاح على 
كفاية التقليد 
بعدم 'خوض 

الصحابة في علم 
الكلام. وردنا 


ولهذا لم ينقل'“ عن الصحابة الحوض في هذاالفن لا بمباحثة ولا 
بتدريس ولا تصنيف”" بل كان شغلهم بالعبادة والدعوة إليهاو همل 


وتعبث مهم الآراء المنحرفة والخبيثةء فالوقاية خير من العلاج وآيات الله 
ودلائل وجوده التي آشار إليها في كتابه الكريم هي كا يذكر الإمام الغزالي 
في بعض كتبه كالماء غذاء صالح لكافة الخلق. 
)١(‏ هذا هو الدليل الثالث على انبغاء ترك هذه الفرقة (الأوللى) وما هي عليه. 
(۲) قوله: «وهذا لم ينقل عن الصحابة الخوض في هذا الفن...٠‏ إلخ. 

لا يسوغ القول بصحة التقليد في الإيان» والاستغناء عن الإيمان المبني على 
النظر والبرهان وترك هذا الصنف دون دليل وسند لعقائده الإيمانيةء فإن عدم 
معرفة الصحابة بالألفاظ المصطلح عليها في شيء من آدلة العقائد لا يلزم منه 
الحهل بالأدلة تفسهاء وإنا يلزم ذلك لو ثبت أن الصحابة رضوان الله عليهم 
ماتوا ولم يعرفوا الله إلا تقليدًاء وأعرضوا عن النظر الذي حث الله عليه كثرًا في 
کتابة الکریم» وأنہم کانوا یقرءون ما بثه الله في قرآنه من آیات بینات ودلائل 
واضحات على مسائل العقيدة دون أن يفهموا وجه دلالتها. 

وهذا منكر من القول وتان عظيم في حق السابقين الأولين من المهاجرين 
والأنصار من شهد لهم رهم وهر العليم با وقر في نقوسهم بقوله: 
«وألرَمَهُر لِم آلقوى كارأ أحَقَ ا أَهلَها)» وأثبت هم التبي ( المرتبة 
العليا في الاجتهاد حيث أخبر بإمامتهم لجميع الخلق في قوله: «أضحَاي 
وقد نقل عن هؤلاء القدوة من صحابته صلى الله عليه وآله وسلم ما ينطق 
بعلو كعبهم» ونفاذ بصيرتهم» وسعة معرفتهم حتى إن معحضلات المسائل 
التي لا يترصل إلى جوابها إلا بالأفكار الدقيةة إذا سثلواعنها أجابوا 
رضوان الله عليهم بداهة درن تأمل ولا مشقة حتى لكأنا من الأمور 
الضرورية الماثلة في الأذهان» فكيف يكون إدراكهم لما كثرت الشواهد 
عليه» وامتلا القرآن والحديث بأدلته من مسائل العقيدة وفي مقدمتها معرفة 
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الخلى على مراشدهم ومصالحهم في أحواهم وأعامم رمعايشهم فقط . 

الفرقة الثاتية: طائفة مالت عن اعتقاد الحى كالكفرة والمبتدعة. فا لحافي الغزاني وقتال 
الغليظ منهم الضعيف العقل الجامد على التقليد المبتدئ' على الباطل من جفاة الكفرة 
مبتدأ النشوء إلى كبر السن لا ينفع معه إلا السوط والسيف". فأكثر دتعقيبنا 


الله تعالی وصفاته وآفعاله؟ 
وكأن مقالة من قال في تسويغ كفاية التقليد : وها ينقل عن الصحابة 
الخوض في هذا الفن...٠‏ إلخ. 
مقالة من توهم أن العقائد إنما تعرف - على حد تعبير الشيخ السنوسي - 
بالتمشدق باصطلاحات أحدثها المتأحرونء وصور تركيبات للآدلة على 
هج أصول المنطق لم يعتني بها ا متقدمون؛ لأن المقصود إنها هو معرفة الحق 
بها یستلزمه قطعًا فکیفیا حصل بلفظ آو بغیر لفظ ت ركيب مخصوص أو 
غيره حصل المقصود ولا حاجة إلى زيادةء والتفوس الزكية غنية في أنظارها 
عن تلك القوانين المصطلح عليها. (انظر كتابنا: حاضرات في النظر 
والتقلیده ص1۹-٥۷).‏ 
ويقول القاضي الإيجي - في رده على من زعم أن التبي ( والصحابة م 
يشتغلوا بدلائل التوحيد والنبوة -يقول: «بل تواتر أنهم كانوا يبحثون عن 
دلائل التوحيد والنبوة ويقررونها مع المنكرين» والقرآن ملوء مئه وهل ما 
يذكر في كتب الكلام إلا قطرة من بحر ما نطق به الكتاب. 
نعم إنهم لم يدونوه ولم يشتغلوا بتحرير الأصطلاحات» وتقرير المذاهب. 
وتبويب المسائل» وتفصيل الدلائلء وتلخيص السؤال والجواب» وم 
يبالغوا في تطويل الذيول والأذناب» وذلك لاختصاصهم بصفاء النفوس 
ومشاهدة الوحىء» والتمكن من مراجعة من يفيدهم كل حين مع قلة 
المعاندين» (المواقف ص*"). 

(1) في بعض الطبعات: الممتري. 

)1 یأمرنا الله تعالی بقتال من لم يذعن لعقائدنا ويقر بدين الإسلام قال 


و القتسم الأول : في التمهيدات 


دعو الغزا الكفرة أسلموا تحت ظلال السيوف'"؛ إذ يشعل الله بالسيف والسنان ما 
ان !2 که لا يفعل بالر هان واللسان. 

E E CS EES E 
الملسلمين والكفار إلا انكشفت عن حاعة من أهل الضلال مالوا إلى‎ 
الانقيادء ول تصادف کے مناظرة وخجادلة انکشف إلا عن زيادة إصرار‎ 


وتعقيبنا 


تعال: 3 آآ راه فی آلدٍين» [سورة البقرة آبة: ١٠۲]ء‏ وقال: أقانت که الاس 
ی یکوئوا یرت ( 4 [سورة بوس آبة: »]۹٩‏ وقال: < فمن سَاء ليون 
ومر ._ شاءَ فليّكفر € [سورة الكهف آبة: ۲۹]ء بل إنه تعالى مانهى حماعة 
المسلمين عن البر بالكافرين سيا من أهل الكتاب ما سالمونا وأحسنوا 
جوارناء قال تعای: ۲ لا نکر آنه عن الین لم قوم ف لين وَل 
رج وکر من دیرم أن وهر وقي طرآ ام إن لَب اهقطن @ 4 
[سورة الممتحنة آبة: ۸]. 
وإنما جب قتال هؤلاء إذا صدواعن سبيل الله وأقاموا العقبات والعراقيل 
لتعويق مسيرة الإسلام وتشويه معالمه» قال تعالى: $ وفوف سيل آل 
الین يُقَوت گم ولا تَعْعَدُوا ر آله لا بْحبْألمَُْدرت ج 4 [سورة 
البقرة آية: ١١۱۹]ء‏ وقال: « وَقَِلُوهم حى لا کون هنن وَيَخُونَ آلدِين ڪه 
ّ4 [سورة الأنفال آبة: ]۳١‏ فإما أن يدخلوا في دين الله تعالى وهو الإسلام» 
وإما أن يستسلمو! ويعانوا المهادنة والموادعة بإعطاء الجزية عن يدوهم 
صاغرون» وإما قتلهم وإراحة الأرض والانسانية من شرورهم» ذلك كله 
إذا قدرنا عليهم وأمكننا الله منهم. 

() الواقع يشهد بآن أكثر الكفرة أسلموا بتأثير عاملين: 
-١‏ الدعوة إلى الله بالحكمة والموعظة الحسنة والمجادلة بالتي هي أحسن. 
-٣‏ القدوة المثلى والمعاملة الطيبة ويتمثل أثر ذلك في الكشير من مسلمي 
اهند وباكستان وأندونيسيا والفلبين وماليزيا وتايلاند وما إلى ذلك من 
مناطق الجنوب الشرقي من أسيا. 
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وعنادء ولا تظن أن هذا الذي ذكرناه غض من منصب العقل وبرهانه 
ولكن نور العقل كرامة لا بخص الله با إلا الآحاد من أوليائهء والغالب 
على الخلق الققصور والإأهمال» فهم لققصورهم لايدركون براهين 
العقول“ كما لا تدرك نور الشمس ES‏ 


(1) قوله: (فهم لقصورهم لا يدركون براهين العقول) أقول: إن براهين 
وجوده تعالى خحاصة وأدلة اتصافه سبحانه بكسل كال وتنزهه عن كل 
نقص- من الأمور الجحلية التي فطر الله تعاى عليها الناس» قال تعالى: «قَاأَقِز 
وَحِهَكَلِلدِينِ يفا فِطر ت آله لى فصر لاس علا 4 [سورة الروم آبة: »]٠١‏ 
وقال: ( صبَعّة اله وَمَنْ حصن ير آله صبَعَف4 [سورة البقرة آية: ۱۴۸]. 
فا أن يبلغ الإنسان رشده ويبدأ يزه بين الأشياء خيرها وشرها ثم يتلفت 
أدنى تلفت في نفسه وفي الكون من حوله حتى يلمس وجود الأشياء 
وحدوثهاء ويرى الصنعة المتقنة والتناسق البديع تما ينطق بلسان فصيح 
وصوت جهير بضرورة احتياج الكون إلى موجد عظيم ومدبر حكيم 
موصوف بالكهالات ومنزه عن النقائص» ومن واقع هذه البداهة 
والشواهد المتضافرة لم يذكر سبحانه في كتابه الكريم في معرض الاستدلال 
على وجوده وصفاته سوى تنبيهات تذكر الغافل وتنبه اللاهي. 
قال تعالی: ام لوا ن عَورشیٰء أ هم حورت 9 4 [سررة الطور آ: 
۴ وقال: قزمي ا نون چ ١ار‏ لفوت ام نحن آ تفرد ت ) 
[سورة الواقعة آية: 0۸: ]٠۹‏ وقال: قرم ما رنوت ج ار تزرعوته ام 
خن آلرّرعُونَ ج 4 [سررة الراقعة آبة: ۳ء إلخ. 
ويقول الإمام الرازي رحه الله: اعلم أن من تدبر في أجزاء العام الأعلى 
والأسفل ظهر له أن هذا العالم مبني على الوجه الأصلح والأصوب 
والترتيب الأفضل والأتقن» وصريح العقل شاهد بأن وقوع الشيء على 
هذا الو جه لا یكون إلا بتدبير حكيم» عليم فهذا الطريق يدل على وجود 
الإله هذا العالم. 


وبستعرض ر حه الله تعالى في كتابه الجحليل المطالب العالبة الطرق الدالة عليه 
سبحانه فيتمرل: كان بعض العقلاء يقول: إن لطمة واحدة تضرب على وجه 
صبي تظهر أن ذا العام اء وآن ذلك الإله أمر بعض عباده بأشياء 
ونهاهم عن أشياء وأن ذلك الإله أعد للمطيعين ثوابًا وللمذنبين عقابًاء 
وأنه بعث إلى الخلق رسلا مبشرين ومنذرين» فهذه هي الأصول الأربعة 
التي هي أشرف المطالب وأعز المقاصد. 
أما دلالة هذه اللطمة على المطلوب الأولء وهو إثبات الإله تعالى» فنقول: 
إن ذلك الصبي إذا أحس بتلك اللطمة ففي ال حال يصيح ويقول: من الذي 
ضربني؟ ومن الذي لطم وجهي؟ ولو أن أهل الدنياجتمعون عليه 
ويقولون: إن هذه اللطمة حصلت بنفسها من غب فاعل فإنه لا يقبل هذا 
القول ولا يؤثر فيه هذا الكلام. 
وهذا يدل على أن صريح العقل وأول الفطرة شاهد بأن الفعل لابد له من 
فاعل والحادث لاآبد له من حدث. 
ومتى ظهرت هذه المقدمة فنقول : إذا كان صريح العقل يستبعد حدوث 
تلك اللطمة من غير فاعل» فحدوث جلة الحوادث ني عام الأفلاك وعالم 
العناصر كيف يعقل حدوثها لا لحدث وفاعل؟ 
فصار هذا الاعتبار من أدل الدلائل على دلالة حوادث هذا العام على 
وجود الصانع القديم» إلى آخر ما ذكر رمه الله في دلالة هذه اللطمة 
بالبداهة على صفاته تعالى وأفعاله وبعثته للرسل. 
انظر المطالب العالية بتحقیقنا لنیل در جة الدکتوراه ص۰۲۸۷ ۰۳۲۳ .۳۲٤‏ 
ومن هذا الواقع الذي أوضحناه نقرر أن كفر هؤلاء الكفرة الجفاة الغلاظ 
اهر ی وعنادهم قال تعالی: «( وَجَحَدوأا وأشتيفتتها أنقسهم 
ظلما وَعَلرا 4 [سورة التمل آبة: »]1٤‏ أو تشبنًا بها كان عليه الآباء والأجدادء قال 
تال «وكديك مسلتا ي فلك ق ذَرَوَن نير إلا قال مغردُوعآإنا 
وتا ابا عل أو ونا عل ٤ارمم‏ قدو ج فل اوو چننگر 
بأهَدَى مما وديم عَلَيْهِ ءابا ایگ لرا نا با ارہ بو كَفرون ي ¢ 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي ۹ 


ا 

فهؤلاء تضر بهم العلوم كما تضر رياح الورد بالجعل". وفي مشل 
هؤلاء قال الإمام الشافعي“ رهه الله: 

فمن منح الجهال علا أضاعه.. ومن منع المستوجبين فقد ظلم. 


[سورة الزخرف آية: ۲۹:۲۳] ء أو < حَسَدا من عند انيهم بعد ما تلهم 
لح [سورة القرة آية: .]٠٠۹‏ 
وليس كفرهم إا لقصور عقوم وعدم إدراكها لبراهين العقول كما يقر الإمام 
الغزالي وإلا لكانوا معذورين في كفرهم معفرا عنهم ف جفائهم وإصرارهم. 

(0) (الخفافيش) جمع: الخفاش بوزن: العناب التي تطير بالليل» وقد يكون 
الخقاش هو الوطواط (غتار الصحاح). 

() (الحعل) بضم الجيم وفتح العين: دويبة. 

(۳) اسمه محمد بن إدریس» وكنيته أيو عبدالله» ونسبته إلى جده شافع القرشي 
الماشمي» وهو أحد الأئمة الأربعة عند آهل السنة. 
ولد في غزة بفلسطين سنة ٠ه/‏ ۷1۷م وحمل منها إل مكة وهو ابن 
سنتین» ثم قصد مصر سنة ۱۹٩‏ ه وتوي با سنة ۲٠٤‏ ه/ ١۸۲م‏ رقبره 
معروف بالقاهرة؛ وقد برع في أصول الفقه والفقه والحديث. 
من تصانيفه الكثررة: كتاب الأم» والمسند ني الحديث» والرسالة في أصول 
الفقه. (عہذيب التهذيب لابن حجر ۹/ ف۲ط بروت» طقات الشافعية 
للسبكي نحقيق الطناحي والحلو ۹۲/١‏ ك ف :۲ط الحلبيء» والبداية 
والنهاية لابن كثير. ف/ 3-٠١١‏ ١١ط‏ السعادة مناقب الإسام الشافعي 
للإمام الرازي ط حجر بالقاهرة). 

)٤(‏ لیس مراده - رضي الله عنه - بالجهال ما سوى العلماءء فإن تعليم الجاهل 
(بهذا المعنى) من فروض الكفاية على العلهاء. 
وإنها مراده بالجهال هؤلاء الذين فطروا على بلادة الذهن» وجفاء الطع 
وصفاقة الحس ممن قال الله في تشييههم وتسلية الرسول لاعن عدم 


صلاحية عم الغرقة الثالثة: صاتفة اعتتدوا الحق تقليدًا وسم )اعا ولكن خصرافي 
الكلام لهذه النطرة بذكاء وفطة فتنبهوا من أتفسهم لإشكالات شككتهم “في 
الطانفة رهن عتائدهم زلزلت' 'عليهم طمأنينتهم» أو قرع سمعهم شبهة من الشبهات 
باستعمال الأدلة وحاكت في صدررهم فهؤلاء جب التلطف مم في معالجتهم بإعادة 
الملانة طمأنيتتهم وإماطة شكوكهم ب أمكن من الكلام المقنع المقبول" عندهم ولو 
بمجرد استبعاد وتقبيح أو تلاوة آية أو رواية حديث أو تقل كلام من شخص 
مشهور عندهم بالفضل. فإذا زال شكهم بذلك القدر فلا ينبغي أن يشافهوا 
بالأدلة المحررة على مراسم الحدال» فإن ذلك ربا يفتح عليهم أبوابًا أخر من 
الإشكالات» فإن كانوا أذكياء فطناء ل يقنعهم إلا كلام يسير على حك 
التحقيق؛ فعند ذلك جوز أن يشافهوا بالدليل الحقيقي* وذلك على حسب 
الحاجة وفي موضع الإشكال على ا لخصرص. 
العلريقة المثلى ‏ الفرقة الرابعة: طائفة من أهل الضلال يتفرس فيهم مخايل الذكاء 
في إدضاد هذه والفطلةء وبتوقع منهم قبول الحق بيا اعتراهم في عقائدهم من الريبة أو بها 
الفرقة 
ومناظرتها 
انتفاعهم هدي السماء: ‏ وَمَا وى آلأغمى َالِ وَل الظلمَت رآ 
الور ول الل وا روژ رچ وما يَنمَّوى الأ حياء وا آلأم رت إن اله 
ينيع ناء ومآ انك ممم من ف ألعُبور چ 4 [ سور فاطر :1۲۲:۱۹ 
(۱) في الطبعات: تشككهم» را ثبت عن ح. 
(۲) في بعض النسخ: وزلزلت. 
(۳) يعنى أنه لا يشترط في إماطة شكوك هؤلاء الاستناد إلى البرهان أي 
الحجج المركبة من القضايا اليقينيةء بل تكفي الأدلة المركبة من المشهورات 
أو الظتيات أو المقبولات مادام ذلك مزيلا للشكوك ومطمتتا للقلوب. 
(4) أي: يصح. 
() الدليل الحقيقي» أي: ال ركب من مقدمات يقيتية وهو المسمى بالبرهان. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام القزالي و 


يلين قلوبم لقبول التشكيك بالجبلة والفطرة' فيؤلاء جب التلطف 

بهم في استالتهم إلى الحق وإرشادهم إلى الاعتقاد الصحيح لا في معرض 

المحاجة والتعصب» فإن ذلك يزيد في دواعي الضلال ويهيج بواعث 

التمادي واللإصرارء وأكثر الحهالات إنما رسخت قي قلوب العوام بتعصب ضرر التجدي 
جماعة من الجهال"' أهل الحق أظهروا الحق في معرض التحدي والاإدلايء وتحقير 
ونظروا إلى ضعفاء الخصوم بعين التحقير والازدراء» فأثاروا من براطني الخصوم 
دواعي المعاندة والمخالفة ورسخت في نفوسهم الاعتقادات الباطلة 

وتعسر على العلاء المتلطفين حوهامع ظهور فسادها"» حتى انتهى مال لاوق 
التعصب بطائفة إل أن اعتقدوا أن الحروف التي نطقوا هاف الحال بعد التعصب عن 
السكوت عنها طول العمر قديمة. ولولا استيلاء الشيطان بوا طة عاد وجهالة 


(۱) آي أن هذه الفرقة يتوقع منهم قبول الحق لأمرين: 
الأول: استرابتهم بالعقل في معتقداتهم 
الثاني: لين فلربهم ولطافة مشاعرهم واستعدادهم الفطري لقبول الحق. 

(۲) التعصب المذموم ما صدر عن الحجهال والحمقىء» أما تعصب العلاء للحق 
a CE‏ 
وعقلاقالتعال : َفيك يالى أو إليْكَإنك عل رط 
مسيم @4[سررة الزخرف آة: [tr‏ 

(۳) تلك هي المساوئ التي تنجم عن التحدي وازدراء الخصوم عند المناظرة: 
() إثارة الأحقاد والضغائن المزدية إلى العناد والمخالفة. 
(ب) رسوخ الاعتقادات الباطلة. 
(ج) صعوبة اقتلاع هذه المعتقدات بعد ذلك حتى على العلماء المتلطفين 

رغم ظهور فسادها. 

() المراد من الطاتفة: جماعة من الحنابلة» وا مراد من تلك الحروف عندهم: 
كلام الله تعالىء ونوضيح ذلك أن علماء الكلام اشتد بينهم النزاع حول 
كلام الله تعالل: هل هو قديم أو حادث خلوق أو غير خلوق. 


العناد و التعصب للأهراء لما وجد مثل هذا الاعتقاد مستقَرًا في قلب تجنون 
فضلا عمن له قلب عاقل. 

والمجادلة والمعاندة داء عضر لأ دواء له فليتحرز المحدين منه جهده 
وليترك الحقد والضغينة وبنظر إلى كافة خلق الله بعين الرحمة' وليستعن 
بالرفق واللطف في إرشاد من ضل من هذه الأمةء وليتحفظ من النكد 


والمذهب الح الذي يدين به أهل السنة والحجاعة هو: أن القرآن غير خلوق 
اي عبر حادث. 

وأن المراد من القرآن في قوهم: القرآن غير خلوق: الكلام التفسي القديم 
التانم بذاته تعالى المنزه عن صفات الكلام اللفظي الحادث. 

أما المشهور عن طائنة من الحنابلة فهر: 

أن كلام اله تعالى هو: عبارة عن هذه الحروف والأصوات ومع ذلك فهر 
عندهم قديم. 

ومذههم هذا ظاهر البطلان ضرورة أن الحروف والأصوات أعراض 
حادثة مشروط حدوث بعضها بانقضاء البعض؛ لأنه لا يمكن النطق 
بالحرف الثاني إلا بعد انتهاء الحرف الأولء فهي حادثة بالضرورة ومن 
أجل هذه الضرورة قال الإمام الغزالي: «ولولا استيلاء الشيطان لما وجد 
مثل هذا الاعتقاد مستقرًا ني قلب مجنون فضلا عمن له قلب عاقل). 

(۱) لعل ذلك يلتقي بعبارة الشيخ إبراهيم الدسوقي: ١من‏ نظر إلى الخلق بعين 
الحتيغة عذرهم؛ ولعل ذلك أيضصًا يذكرنا بحديث الشيخ الرئيس ابن سينا 
وأسلوبه الممتع عن (العارف) حيث يقول: العارف هش» بشء بسا 
يبجل الصغير من تواضعه مثلما يبجل الكبيرء» وينبسط من الخامل مشلا 
ينبسط من النبيه. 
وحيث يفول: العارف لا يعنيه التجسس والتحسس» ولا يستهويه الغضب 
عند مشاهدة المنكر كا تعتريه الرحة» فإنه مستبصر بسر الله في الققدر» وإذا 
مر بالمعروف أمر برقق ناصح» لا بعنف محير (الإشارات روالتنبيهات). 
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الذي محرك من الضال“ داعية الضلال» وليتحقق أن مهيج داعية 
الإإصرار بالعناد والتعصب معن على الإصرار على البدعة ومطالب 
بعهدة إعانته ف القيامة. 


() قوله (من الضال): ساقط من بعض الطبعات والثبت عن ح. 

(۲) قوله: (الإإصرار على) ساقط من بعض الطبعات والمبت عن ح» هذا 
وخلاصة هذا التمهيد أن الناس أربعة أصناف» وأن علم الكلام ل يصلح 
لصنفين» ويصلح لصنفين: 

-١‏ فهو لا يصلح لعرام المؤمنين من أرباب الحرف والصناعات حتى لا 
تشوش عليهم عقائدهم بسبب صعوبة الطرق الكلامية ووعورتا. 

- ولا يصلح مع جفاة المبتدعة وقساة الكفرة؛ لأن عنادهم وإصرارهم 
يحول بينهم وبين الانتفاع بالبراهين العقلية والأدلة النقلية. 

۳- ويصلح في إزالة ما قد جيك بصدور بعض المؤمتين من إشكالات 
وشبه تنبهوا إليها بسبب ما حصوا به في الفطرة من ذكاء وفطة. 
وصلاحية علم الكلام هذه الطائفة يكون في إطار أمرين: 

الأول: أن هذه الصلاحية في جانب الدفاع عن العقيدة المتمثل في رد الشبه 
وحل الإشكالات. 

الأمر الثاني: أن تحقيق هذه الصلاحية إنما يكون باستعمال ما يلاثم من أدلة 
إقناعية» أو أدلة برهانية» حسبها يقضى به الحال. 

-٤‏ كا يصلح أيصا ني إثبات العقائد وهداية أصحاب الفطر النقية» 
والعقول الراجحة» ممن ضلوا بتأئير الرراثة أو النشأة والبيشة في إطار 
التلطف بهم ومجادلتهم بالتي هي أحسن. 

وإذا كان الإمام الغزالي يرى هنا صلاحية علم الكلام ني جال إثبات العقائد 
الدينية هذا الصنف من الناس» فإننا نراه رمه الله في كتابه -المنقذهن 
الضلال - يقصره على الناحية الدفاعية فقط فهو يقول عن علم الكلام: 
«فصادفته علا وافيًا بمقصوده غر واف بمقصودي» ونا مقصوده حفظ 
عقيدة أهل السنة وحراستها عن تشويش أهل البدعة) ويقول: «فأنشأ الله 
تعالى طائفة المتكلمين وحرك دواعيهم لنصرة السنة يكلام مرتب يكشف 
عن تلبيسات أهل البدعة المحدثة على خلاف السنة المأثورة فمنه نشأعلم 
الكلام وأهله» (المنقذ ص ٥۹-٥۷‏ تحقيق المرحوم د. عبدالحليم حمود). 
غير أن ما نميل إليه هو صلاحية علم الكلام هداية من فطرواعلى 
الصلاح» وجبلرا على عحبة الحق من ذوي الفطر النقية والطباع السليمة. 


م 
التمهيد الثالت 
في بيان أن الاشتغال بهذا العلم 
من فروض الكفايات 

اعلم أن التبحر في هذا العلم والاشتغال بمجامعه ليس من فروض دليل الفزالي 
الأعيان بل هو من فروض الكفايات» فأما أنه لير من فروض الأعيان على أن علم 
فقد اتضح لك برهانه قي التمهيد الثاني؛ إذ تبين أنه ليس يجب على كافة الكلام ليس من 
ا لخلتى إلا التصديق الجازم“ وتطهير القلب من الريب والشك في الإيإان. فروض الأعيان 


(1) أقول: الواجب على كافة الخلق هو التصديق الجازم الناشئ عن دليلء 8 
والحجة على ذلك الآيات الكثرة من كتاب الله والأحاديث الصحيحة 
المروية عن رسرل الله التي تحض على النظر وتحث على التأمل والتفكير في 
ملكوت السموات والأرض وما خلق الله من شىء» وقد أوضحنا ذلك 
وجليناه» وسجلنا طائفة صالىة من تلك الآبات والأحاديث با لامحتاج 
إلى إعادة وتكرار. 
غير أن وجوب التصديق الناشئ عن دليل لا بحتم الاشتغال بعلم الكلام 
والإلمام بمناهجه الصعبة وطرقه الوعرة ولا يجعله من فروض الأعيانء فإن 
الواجب هو معرفة الحق بها يستلزمه قطعًاء فكيفها حصل بلفظ أو بغير لفظ 
بتركيب خحصوص أو غيره حصل الق صود ولا حاجة إلى التمشدق 
باصطلاحات أحدثها المتأخرون» وصور تركيبات للأدلة على مح أصول 
المنطق لم يعتني بها المتقدمون. 
والأولى في الاستدلال على آن علم الكلام ليس من فروض الأعيان» هر أن 
أصناف الناس ليست جميعها بالقدر الكافي من الذكاء والفطنةء واتساع 
الوقت» وإسعاد الحال ما يسمح ها بمطالعة هذا العلم» والاستفادة من 
مناهجه» والانتفاع بطرقه ودلائله» بالإضافة إل ما قلناه من أن معرفة احق 
ليست متوقفة على طرق عللم الكلام» وفي كتدأب الله تعالى من الآيات 
البينات والدلائل الواضحات ما يغني عن طرق الفلاسفة وعلهاء الكلام. 


و 


سؤال على كون وإنما صر إرألة الشك فرض عون ف حن من اعتراه الشك. 


علم الكلام من 
فروص الكفاية 
وجوابه 


تفضيل الفزالي 
الفقه عل الكلام 


وتعقيبا 


فإن قلت: فلم صار من فروض الكفايات وقد ذكرت أن أكشر الفرق 
يضرهم ذلك ولا ينفعهم؟ فاعلم أنه قد سبق أن إزالة الشكوك في أصول 
العقائد وأجبةء واعتوار الشك غير مستحيل وإن كان لا يقع إلا في الأقلء 
ثم الدعوة إلى الح باليرهان لن هو مصر على الباطل وحتمل بذكائه لفهم 
البراهين مهم في الدين لم لا يعد أن يثور مبتدع ويتصدى لإغواء 
أهل الح بإفاضة الشبهة فيهم فلابد من يقاوم شبهته بالكشف ويعارض 
إغواءه بالتقبيح» ولا يمكن ذلك إلا ذا العام . ولا تنفك البلاد عن 
أمثال هذه الوقائم» فوجب أن يكون في كل قطر من الأقطار وصقع" من 
الأصقاع قائم باحق مشتغل' بهذا العلم يقاوم دعاة المبتدعة ويستميل 
المائلين عن الحق ويصفي قلوب أهل السنة عن عوارض الشبهة» فلو خلا 
عنه القطر حرج به أهل القطر كافةء كا لو خلا عن الطبيب والفقيه. 


(1) عبارة: (لمن هو مُصِرّ على الباطل ومحتمل بذكائه لفهم البراهين) غير 
موجودة في الطبعات التي بين يدي والمبت عن حليم. 

(۲) ذكر الإمام الغزالي دليلين على أن الاشتغال بعلم الكلام من فروض 
الكفايات: 
أحدها: أن إزالة الشكوك في أصول العقائد واجبة. 
ثانيها: أن الدعوة إلى الح بالبرهان مهم في الدين. 
وقد أبان الغزالي أن هذه الشكوك قد يكون مصدرها من داخل الإنسان 
وأعاقه» وقد يكون مصدرها أحد المبتدعة من أهل الغواية ومشبري الشبه 
والشكوك. 

(۳) الصْعم بالضم: الناحية والجانب» كالقطر لفظًا ومعنى. 

() في بعض النسخ: (يشتغل). 

() الحرج: الإثم» وحرج به أهل القطر كافة أي: أثمواء هذا وي النسخ 
المطبوعة: حرج بالخاء ا منقوطة وهو تصحيف. 


ر 

نعم» من أنس من نفسه تعلم الفقه أو الكلام وخلا الصقع عن القائم 
پا ولم یتسع زمانه للجمع بینهم| واستفتی في تعین مایشتغل به منه|؟ 
أوجبنا عليه الاشتغال بالفقه فإن الحاجة إليه أعم والوقائع فيه أكثر فلا 
يستغنى أحد ف ليله ونهاره عن الاستعانة بالفقهء واعتراء الشكوك 
الحوج إلى علم الكلام نادر بالإضافة إليه كا أنه لو خلا البلد عن 
الطبيب والفقيه كان الاشتغال بالفقه آهم؛ لأنه يشترك في الحاجة إليه 
الجماهير والدهاء» فأما الطب فلا يجتاج إليه الأصحاء"» والمرضى أقل 
عددًا بالإضافة إليهم. ثم المريض لا يستغني عن النقه كا لا يستغني عن 
الطب» وحاجته إلى الطب لياه الفانية وإلى الفقه لحياته الباقية“ وشتان 
این انان( 

فإذا نسبت ثمرة الطب إلى ثمرة الفقه علمت أن بين الممرين" ما بين 


() في بعض النسخ المطبوعة: واعتوار. 

() المنقول عن أي حنيفة رضي الله عنه تفضيله الكلام على الفقه حيث يقول: 
الفقه في الدين أفضل من الفقه في العلمء لأن الفقه في الدين أصل والفقه في 
العلم فرع» وفضل الأصل على الفرع معلوم (انظر شرح أي منصور 
الماتريدي التو سئة ۳۲١‏ ه على كتاب الفقه الأكبر المنسوب لأبي حتيفة 
ص٦‏ ط حیدر آیاد سنة ۳۲۱١ه).‏ 

(۳) أقول: بل يحتاج إليه الأصحاء أيضًاء فإن الوقاية خير من العلاج» والحق 
في الاستدلال على أولوية الفقه ما ذكره بعد ذلك من أن الطب للحياة 
الفانية» والفقه للحياة الباقية. 

() آقول: ولتياته الفانية أي الدنيوية أيضًاء وذلك لأنه لولا استقرار الشرائع الحقة 

. لاختلت المصالح الدنيويةء وحل الهرج» ولم يأمن أحد على روحه وعبوبه. 

(9) ني الطبعات التي بين يدي: وشتان بين ال حالتون» وا لخبت عن المخطوطة: ح. 

() قوله: (أن بين الملمرين) مثبت عن ح» وغير موجود في الطبعات. 


أولوية الاشتغال 
بالفقه على 
الطب 


الشمرتين. ويدلك على أن الفقه أهم العلمين'“ اشتغال الصحابة رضي الله 
عنهم بالبحث عنه في مشاوراتہم ومفاوضاتېم» ولا يغرنك ماه ول‌به من 
يعظم صناعة الكلام من أنه الأصل والفقه فرع له" فإنها كلمة حق ولكنها 
غير نافعة في هذا المقام» فإن الأصل هو الاعتقاد الصحيح والتصديق والمجزم 
دعوى أولوية ‏ وذلك حاصل بالتقلبد" والحاجة إلى البرهان ودقائق الحدل نادرةء والطبيب 
الطب على الفقه أيضًا قد يليس فيقول: وجودك ثم وجودبدنك موقوف على صناعتي 
وردها ‏ وحياتك منوطة بعلمى* فالخحياة والصحة أولًا ثم الاشتغال بالدين» ولكن 

لا بخفى ما تحت هذا الكلام من التمويه وقد نبهنا عليه“ . 

# ¥ % 


(1) في الطبعات: العلوم» والمبت عن ح. 
ورغم ذلك فقد نجد من أهل زماننا من يفضلون الطب ويمتمون بصحة 
الأبدان فوق اهتمامهم بصحة الأديان» وذلك من دلائل الحمق فمن أضل 
عن يستبدلون الذي هو أدنى بالذي هو خير» ويفضلون الفانية على الباقية 
أولتك هم الأخسرون أعمالا. 

() لعله يعني آبا حنيفة رمه الله کا أشرنا في تعليهنا آنمًا. 

(۴) آوضحنا في تحقيقات لنا سابقة أن الأصل هو الاعتقاد الصحيح الناشئ 
عن الحجة والدليل» غير أن ذلك لا يؤدي إلى أنذيكون علم الكلام 
بصورته المدونة بأيدي المتأخرين خاصة هو الأصل الذي يتحتم الإلمام به 
والإحاطة بمسائله» فإن بناء العقائد على النظر والتأمل لايتوقف- كا 
يقول شيخنا الستوسى- على التمشدق باصطلاحات أحدثها المتأخرون 
وصور تركيبات للأدلة على نهج أصول المنطق لم يعتني بها التق دمون؛ لأن 
المقصود إنما هو معرفة الحق بيا يستلزمه قطعًا فكيفما حصل بلفظ أو بخير 
لفظ بتر كيب مخصوص أو غبره حصل المقصود ولا حاجة إلى زيادة. 

)٤(‏ في بعض الطبعات: (بي) وا ثبت عن: ر» ح. 

)١(‏ يعني عندما أت أولوية الفقه على الطب عند الموازنة بينهها. 


التمهيد الرابع 
قي بيان مناهج الأدلة التي استنهجناها في هذا الكتاب 
اعلم أن مناهج الأدلة متشعبة وقد أوردنا بعضهافي كتاب (حك 
النظر) وأشبعنا القول فيها في كتاب (معيار العلم). ولكننافي هذا الكتاب 
نحترز عن الطرق المنغلقة والمسالك الغامضة قصدًا للإيضاح وميلا إلى 
الإججاز واجتنابا للتطويل. ونقتصر على ثلاثة مناهج: 
المنهج الأول: السبر والنقسيم: وهو أن نحصر الأمر في قسمين ثم 


)١(‏ السبر لغة: الاختيارء بقال: سبر الشيء جربه وخبره» وسبر المجرح خحره 
ونظر ما غوره ويقال: سبر الأمر خبره وفحصه ونظر ما أقسامه وما 
أوصافه» فالسبر والفحص أولًا والتقسيم ثانيًا. 
ومن أجل ذلك قد يسمى بالسبر نظرًا إلى الصدر كا يسمى بالتقسيم 
اعتبارًا بالعجر. 
والسبر والتقسيم اصطلاحا هو كا ذكره الإمام الغزالي: حصر الأمر في 
قسمين ثم إبطال أحدهماء فيلزم منه ثبوت الثاني. 
ولابد في السبر والتقسيم عند أصحاب العلوم العقلية الذين يشترطون في 
النتيجة اللزوم العقلى من أمرين: 

-١‏ أن يكون الحصر والتقسيم عقَليًا. 

۲- أن يكون إبطال أحدهما إما بديًا كا في الال المذكورء وإما نظرًا 
مستندًا للأدلة العقلية. 

والحصر والتقسيم العقلي ما جزم العقل فيه بانحصار المقسم في أقسامه 
بمجرد النظر في القسمة. 

والأصل في التقسيم العقلي أن يؤتى به على طريق الترديد بين النقي 
والإثبات» وهذا الترديد قد يكون صر يجحا كا في قولنا: «الممكن إماجوهر 
وإما لا٤.‏ 

وقد يكون غير صريح بل ملاحظًا ني المعنى كما لو قلنا: «العدد إما زوج 


و 
نبطل أحدهما فيلزم منه ثبوت الثاني» كقولنا: العام إما حادث وإما قديم» 
ومحال أن يكون قديًاء فيلزم منه لا حالة أنه حادث وهذا اللازم هو 
مطلوبنا وهو علم مقصود استفدناه من علمين آخرين: 

أحدهما: قرلنا: العام إما حادث أو قديم فإن الحكم بهذا الانحصار علم. 

والثاني: قولنا وحال أن يكون قديًا فإن هذا علم آخر. 

والثالث: هو اللازم منهما- وهو المطلوب- أنه حادث» وكل علم 
مطلوب فلا يمكن أن يستفاد إلا من علمين هما أصلان ولا كلل أصلينء 
بل إذا وقع بينها ازدواج على وجه خصوص وشرط خصوص فإدا 


وإما فرد و«العالم إما حادث وإما قديم»» فإن ذلك في معنى قرلنا: ؟العدد 
إما زوج وإما لاء والعالم إما حادث وإما لا). 

أما الفقهاء وأصحاب العلوم الظنية فيكتفون بالتقسيم الاستقرائي» وهو ما 
جوز العقل فيه بمجرده من غير التفات إلى الوجود الخارجي وجود قسم 
آخر غير الأقسام المذكورة. 

ومثاله: أن يقول الفقيه في قياس الذرة على البر في الربوية: إن الصالح 
للعلية في بادئ الرأي هو الطعم أو القوت أو الكيل. فإن العقل قي هذا 
النوع من التقسيم يجوز وجود قسم آخر غيرالأقسام المذكورة. ومن ثم 
فالنتيجة في مثل هذا السبر والتقسيم ليست بلازمة ولا قطعية بل ظنية. 
وأعلم أن السير والتقسيم عند أصحاب العلرم العقلية وبالصورة التي 
ذكرها هنا الإمام الخزالي عبارة عن: القياس الاستثنائي الم ركب من الشرطية 
المنفصلة الحقيقية وقضية استثنائية هي وضع لأحد طرفيها أو رفعه. 

(۱) وهذان العلان الأصلان في حصول العلم الثالث اللازم عنهما يطلق 
عليه في اصطلاح المناطقة اسم المقدمنين» والأصلان اللذان يكون منها 
الازدواج ني منهج السبر والتقسيم هما عبارة عن: 
شرطية منفصلة (كبرى). 
واستثنائية (صغرى). 


الاقتصاد قي الاعتقاد للإمام الفزالي 


والوجه المخصوص في هذا الازدواج ليكون منتجًا مفيدا لعلم ثالث هو 
-١‏ أن النفصلة إذا كانت حقيقية فالاستثنائية تكون بوضع أي من جزثي 
المنفصلة أو رفعه» وينتج الرضع الرفع» والرفع الوضع. 

ومثال ذلك قولنا: إما أن يكون العالم قديًا أو حادثًا 

لکنه قدیم ؟ فھو لیس حادنًا. 

لکنه حادث ؟ فهر لیس قديًا. 

لکنه ليس قديًا ؟ فهر جادٹ. 

لکنه لیس حادنًا ؟ فهو قدیم. 

۲- وإن كانت المنفصلة مانعة خلو فالاستنائية تكون بالرفع فقط لأي من 
جزئيها فينتج عنه وضع الآخر. 

ومثال ذلك قولنا: إما أن يكون هذاالكتاب غير فقه أو غير فلسفة. 

لكنه فقه ؟ فهو غير فلسفة. 

لكنه فلسفة ؟ فهر غبر فقه. 

۳- وإن كانت المنفصلة مانعة جع فالاستثنائية تكون بالوضع فقط لآي من 
جزئي المنفصلة فينتج عنه رفع الآخر. 

مثال ذلك قولنا: إما أن يكون هذا القلم أبيض أو أسود 

لكنه أبيض ؟ فهو غير أسود. 

لکنه سود ؟ فهو غير أبيض 

أم الشرط المخصوص هذا الازدواج فهو: 

-١‏ أن تكون الشرطية المنفصلة موجبةء لأن السالبة تفيد سلب العنادء وإذا 
م يكن بين جزئي المنفصلة عناد لا يلزم من وجود أحدها أو عدمه وجود 
الأخر أو عدمه. 

۲- أن تكون المنفصلة عنادية لأن صدق الاتفاقية» متوقف على صدق 
طرفيهاء فلو توقف صدق أحد الطرفين على صدق الشرطية لزم الدور. 
۳- أما الشرط الثالٹ فهو أحد آمرين: 

إما كلية الشرطيةء أو كلية الوضع أو الرفع» آي: كلية الاستفناثية. 


ا 
وقع الازدواج على شرطه أفاد علا ثاثا وهو المطلوب. وهذا الثالث قد 
نسميه دعوى إذا كان لنا خصم» ونسميه مطلوبًا إذا ) يكن لناخصم؛ 
لأنه مطلوب الناظر ونسميه فاندة وفرعًا بالإضافة إلى الأصلين فإنه 
مستفاد منهماء ومه) أقر ا لخصم بالأصلين يلزمه لا حالة الإقرار بالفرع 
المستفاد منه|ا وهو صحة الدعوى. 

المنهج الثاني: أن نرتب أصلين على وجه آخر مشل قولنا: «كل ما لا 
يخلوعن الحوادث فهر حادث» وهو أصلء «والعالم لايخلوعن 
الحوادث» وهو أصل آخرء فيلزم منه صحة دعوانا وهو أن «العالم 
حادث» وهو المطلوب”' فتأمل. 


() هذا اللازم أعني: العام حادث» والذي قد يسمى: بالمطلوب» مركب من 
موضرع هو العام» وحمول هر حادث. 
ويسمى موضوع المطلوب وهو: العام - بحسب الاصطلاح المنطقي - 
«بالحد الأصغرا. 
ويسمى محمول المطلوب: «بالحد الأكرا. 
والأصل الذي يشتمل على مرضرع المطلوب يسمى في المنطق الأرسطي: 
مقدمة صغرى» لاشتاله على الحد الأصغرء وهو هنا قولنا: «العالم لاجخلو 
عن الحرادث». 
كا يسمى الأصل الذي يشتمل على حمول المطلوب: بالمقدمة الكرى 
لاشتماله عل الحد الأكبرء وهو قولنا: «كل ما لا بخلو عن الجوادث فهو 
حادث؟ وإذا أردنا آن ترتب هذين الأصلين حسب الاستعال المنطقي 
ذكرناالمقدمة الصغرى أولا ثم المقدمة الكبرى هكذا: العام لايخلو عن 
الحوادث وكل مالا بخلو عن الحرادث فهو حادث» وہذا يتضح لنا: 
-١‏ أن المنهج الثاني هو بعينه قياس اقترانى حملي في النطق الأرسطي. 
۲- وأن الخال الذي ذكره الإمام الغزالي هذا المنهج هو عبارة عن الشكل 
الأول حيث كان الحد الأوسط - وهو المكرر في المقدمتين - حمولًا في 


0 

هل يتصور أن يقر الخصم بالأصلين ثم يمكنه إنكار صحة الدعوى 
فتعلم قطعًا أن ذلك عحال. 

المنهح الثالث: أن لا نتعرض لثبوت دعواناء بل ندعي استحالة دعوى 
الخصم بأن نبين أنه مفض إلى المحال وما يفضي إلى الملحال فهو محال لا 
محالة. مثاله: قولنا إن صح قول الخصم: إن دورات الفلك لا نباية هاء لزم 
منه صحة قول القائل: إن ما لا نهاية له قد انقضى وفرغ منه» ومعلوم أن 
هذا اللازم محال فيعلم منه لا حالة أن الفضي إليه محال وهو مذهب 
الخصم' فهاهنا أصلان: أحدها: قرلنا: إن كانت دورات الفلك لا 
غهاية ها فقد انقضى ما لا نهاية له» فإن الحكم بازوم انقضاء ما لا مباية له - 
يتصور فيه من الخصم إقرار إنكار بآن يقول: لا أسلم أنه يلزم ذلك. 

والثاني: قولنا: (إن هذا اللازم عحال) فإنه أيصًا أصل يتصور فيه إنكار 


الصغرى العام لا بخلو عن الحرادث». 
وموضوعا في الكبرى «كل ما لا بخلو عن الحوادث فهو حادث». 

)١(‏ وبمذا يتبين أن المنهج الثالث هو المعروف عند المناطقة (بقياس الخلف) 
ومعنى كونه (خلفًا) آن المستدل به يثبت مطلوبه من الخلف يعني عن طريق 
إبطال نقيض الطلوب فيثبت مطلوبه» ومرجعه إلى قياس اقتراني واستتنائي 
وملخصه أن يقال: «لو م يثبت مدعانا لثبت نقيضه (وهو مدعى الخصم) 
ولو ثبت نقيضه لصدق المحال (وهذا هو القياس الاقتراني) والنتيجة: لولم 
يصدق مدعانا لصدق المحال». 
ثم نجعل هذه النتيجة مقدمة في قياس استثنائى هكذا: 
لو ل يصدق مدعانا لصدىق المحال. 
لكن صدق المحال باطل فما آدى إليه من عدم صدق مدعانا باطل» وإذا 
بطل عدم صدق مدعانا: أى بطل مدعى الخصم» فقد ثبت مدعانا. 


حد النظر 


وإقرار بأن يقول: سلمت الأصل الأول ولكن لا أسلم هذا الثاني وهر 
استحالة انقضاء ما لا نهاية له» لكن لو أقر بالأصلين كان الإقرار بالمعلوم 
الثالث اللازم مئه" واجبّا بالضرورة؛ وهو اللإقرار باستحالة مذهبه 
المفضي إلى هذا المحال. 

فهذه ثلاثة" مناهج في الاستدلال جلية لا يتصور إنكار حصول 
العلم منهاء والعلم الحاصل هوالمطلوب"" والمدلول وازدراج 
الأصلين المستلزمين هذا العلم هو الدليلء والعلم بوجه لزوم هذا 
اللطلوب من ازدواج هذين الأصلين علم بوجه دلالة الدليل“» وفكرك 
الذي هو عبارة عن إحضارك الأصلين في الذهن“ وطليك التفطن لوجه 


(1) منه: يعني من الإفرار بالأصلين» وني الطبعات: منههاء أي: من الأصلينء 
والمثبت عن ح. 

(۲) في بعض الطبعات ثلاث وهو جائز حيث تقدم العدد على المعدود. 

(۳) ويسمى أيصًا دعوى» وفائدة وفرعًاء باعتبارات ختلفة کا تقدم آنما. 

(4) يعني على وجه خصوص وشرط خصوص,» كا أشار إلى ذلك فيا سلف. 

() أي: بالجهة التي بسببها دل الدليل على المدلول» كالحدوث في (العال) 
الذي هو دليل وجرده تعالل» ووجه الدليل عند المتكلمين بمنزلة الحد 
الوسط عند المناطقة. 
ويتبين من هذا التعليق آن (الدليل) عند المتكلمين لا يلزم أن يكون مركبًاء 
فهم يقولون مثل: الدليل على وجوده تعالى هو العا 
أما المناطقة فالدليل عندهم لا يكون إلا مركبًاء فيقولون عند الاستدلال 
على وجوده تعالى مثلا: العام عكن وكل مكن تاج إلى المؤثر. 

)١(‏ هذا في الاصطلاح حسب تعبير المتكلمين» وني اللغة: إعمال النظر في 
الشيء. أي حركة النفس في المعقو لات. 
وآما قي اصطلاح المناطقة: فالفكر والتظر عند متأخرم بمعنى: هو ترتيب 
أمور معلومة للتوصل إلى مجهول. 


و 
لزوم العلم الثالث من العلمين الأصلين هو النظر؛ فإذن عليك في درك 
إلعلم المطلوب وظيفتان؛ إحداهما: إحضار الأصلين في الذهن وهذا 
يسمى فكرًاء والأخرى: تشوقك إلى التفطن لوجه لزوم المطلوب من 
ازدواج الأصلين وهذا يسمى طلبًّا؛ فلذلك قال: من جرد التفاته إلى 
الوظيفة الأولى حيث أراد حد النظر: إنه الفكر» وقال من جرد التفاته إلى 
الوظيفة الثانية في حد النظر: إنه طلب علم أو غلبة ظن”'. وقال من 
التفت إلى الأمرين جيعًا إنه الفكر الذي يطلب به من قام به علا أو غلبة 
ظن» فهكذا ينبغي أن تفهم الدليل والمدلول ووجه الدلالة وحقيقة النظرء 
ودع عنك ما سودت به أوراق كثیرة من تطویلات وتردید عبارات لا 
تشفي غليل طالب ولا تسكن ہمة متعطش» ولن يعرف قدر هذه 
الكلات الوجيزة إلا من انصرف خائبًا عن مقصده بعد مطالعة تصانيف 
كثيرة. فإن راجعت' الآن في طلب الصحيح" عا قيل في حد النظر دل 
ذلك على أنك لم تخلص من هذا الكلام بطائل ولم ترجع منه إلى 
حاصل فإنك إذا عرفت أنه ليس هاهنا إلا علوم ثلاثة: علمان هما 
أصلان مرتبان ترتيبًا حصو صًا» وعلم ثالث يلزم منهما وليس عليك 


وعند المتقدمين منهم: مجموع الحركتين» حركة من المطلوب المشعور به 
بوجه إلى المبادئ» وحركة منها إلى المطلرب المجهرل بوجه آخر (انظر 
حاشبة الصبان على ملوي السلم ص ۱۸). 

() ذلك بناء على من جعل الدليل شاملا لليقيني والظتي. 

(۲) في بعض الطبعات رجعت. 

(۳) في الطبعات: إلى ما قيل. 

)٤(‏ آي إذا سأل سائل بعد هذا البيان الشافي قائلا: ما الحد الصحيح للنظر؟ 
دل سژاله هذا على عدم انتفاعه بہذا البيان. 


اتقق في 
حد النظر 


دلیل أن الخلاف 
في حد النظر 


اصطلاحات 
المتكلمين قي 
حد اتظر 


3 القسه الأول ؛ في التمهيدات 


فيه“ إلا وظيفتان: إحداها: إحضار العلمين في ذهنك» والثانية": 
التفطن لوجه العلم الثالث منهاء والخبرة بعد ذلك إليك في إطلاق لفظ 
النظر في أن تعبر به عن الفكر الذي هو إحضار العلمين» أو عن التشوف 
الذي هو طلب التفطن لوجه لزوم العلم الثالث» أو عن الأمرين جميعًاء 
فإن العبارات مباحة والاصطلاحات لا مشاحة فيها. 

فإن قلت: غرضي أن أعرف اصطلاح المتكلمين وأجم عبروا بالنظر 
عماذا؟ فاعلم أنك إذا سمعت واحدًا محد النظر بالفكر وآخر بالطلب 
واخر بالفكر الذي هو يطلب" به» لم تسترب في اختلاف اصطلا حاتم 
على ثلاثة أوجه. والعجب من لا يتفطن هذا ويفرض الكلام في حد النظر 
مسأل خلافية: ويستدل لصحة“ واحد من الحدود وليس يدري أن 
المعنى المعقول من هذه الأمور لا حلاف فيه»ء ون الاصطلاح لا معنى 
للخلاف فيهء وإذا أنت أمعنت النظر واهتديت السبيل عرفت قطعًا أن 
أكثر الأغاليط نشأً من ضلال من طلب المعاني من الألفاظء ولقد كان من 


(۱) أي في تحصيله واستتتاجه من العلمين اللذين هما أصلان. 

(۲) المناسب لقوله: (إحداهما) أن يقول: والأخرى» قال تعالى: (فنّذّ َر 
إِحَدَنهُسًا آلأخْرّى4 [سورة البفرة آية: [YAY‏ 

(۳) يعني يد النظر بالأمرين جميعًا: الفكرء والطلب. 

(6) آي: والعجب عن يرى الخلاف في حد النظر حقيقيًا بعدما تبين آنه لفظي 
اصطلاحي مرده إلى إلى: أن جاعة من المتكلمين اصطلحت عل إطلاق 
لفظ النظر على إحضار العلمين اللذين هما أصلانء وججماعة أخرى 
اصطلحت على إطلاق لفظ النظر على التشوف الذي هو طلب التفطن 
للعلم الثالث اللازم من العلمين الأصلينء وآخرين اصطلحوا على إطلاق 
لفظ النظر على الأمرين جميعًا. 

() في الطبعات: بصحةء والمثبت عن ح. 


حقه أن يقرر المعاني أولًا ثم ينظر ني الألفاظ ثانيًاء ويعلم آنا اصطلاحات 
لا تتغير بها المعقولات» ولكن من حرم التوفيق استدبر الظطريق» 
ونكل" عن ال حقیق. 


HEH ¥ 


() الاستدبار ضد الاستقبالء فمعنى (استدر الطريق) جمل الطريق 
الموصلة الواجب اسنقياها جاه دبره وحلف ظهره. ٤‏ 
) نکل من باب دخل: جبن ورجع. 


(مدار ك وجوب التسليم بالأصلين)(“ 


إن قلت: إن لا أستريب قي لزوم صحة الدعوى من هذين الأصلين 
إذا أقر الخصم با على هذا الوجه» ولكن من أين جب على الخصم 
الإقرار بما؟ ومن أين تقتنص هذه الأصول المسلمة الواجبة التسليم؟ 

فاعلم أن هما مدارك شتى ولكن الذي نستعمله في هذا الكتاب نجتهد 
أن لا يعدو ستة مدارك: 

الأول منها: الحيات,» أعنى المدرك بالمشاهدة الظاهرة والباطنة 
مثاله: آنا إذا قلتا مثأا: كل حادث فله سبب» وقي العام حوادث فلابد ها 
من سبب» فقولنا: في العام حوادث» أصل واحد جب الإقرار به قإنه 
يدرك بالمشاهدة الظاهرة حدوث أشخاص الحيوانات والنباتات والغيوم 
والأمطار؛ ومن الأعراض الأصرات والألوانء وإن تخيل أنهامنتقلة 
فالانتقال حادث» ونحن لم ندع إلا حادتًا ولم نعين أن ذلك الحادث جوهر 
أو عرض أو انتقال" أو غيره. وكذلك يعلم بالمشاهدة الباطنة حدوث 


(۱) ما بين القوسين هر من عملي. 

(۲) أقول: إن تخيل البعض وزعم في حدوث الأعراض أا كانت كامنة شم 
ظهرت وبدت» فإنا- كا يقول الإمام الغزالي - ل ندع إلا حادنًا ولم نعين أن 
ذلك الحادث ظهور أو غيره. 
وخلاصة ما ذكره الإمام الخزالي هنا وذكرناه أن هناك من يمنع حدوث 
الأعراض» وسند هذا المنع القول بأنه لاعدم ها أصلَا بل هي دائمة 
الوجود إما مع موصوفها وذلك بظهورها تارة وكمونما أخرى» فإذا ترك 
الجسم فسكونه ل ينعدم بل كمن واستتر» ومعنى استتار السكون عدم 
ظهور حکمه» وهو کون الجسم ساکنًاء وظهور حکمه ضده وهو کون 
الجسم متحركًاء وإما مع الانتقال من حل إلى حل» أو من قيام بنفسها إلى 
القيام بمحل» أو بالعكس. 


0 
الآلام والأفراح والغموم في قلبه وبدنه فلا يمكنه إنكاره. 

الثاني: العقل الملحض ٠"‏ فنا إذا قلنا: العام إما حادث» وإماقديم» وليس 
وراء القسمين قسم ثالث" وجب الاعتراف به على كل عاقل» مثاله أن 
تقول: كل ما لا يسبق الحوادث فهو حادث,» والعام لا يسبق الحوادث فهر 
حادث) فأحد الأصلين قولنا: إن ما لا يبق الحوادث فهو حادث. 

وجب على الخصم الإقرار بهء لأن ما لا يبق الحرادث إما أن يكون 
مع الحادث أو بعده ولا يمكن قسم ثالث» فإن ادعى قسً ثالثا كان منكرًا 


() وبسمى هذا النوع أيصًا بالوجدانيات هذا والمتكلمون لاغرض هم في 
تفصيل الكلام عن الحواس الباطنة إذ لا محصل بها العلم لكافة الناس ولا 
تصلح لاإ لزام» ثم هي مبنية على أن النفس لا تدرك الجرئيات المادية 
بالذات وعلى آن الواحد لا يصدر عنه إلا واحد والكل باطل في الإسلام 
(انظر العقائد النسفية مبحث: أسباب العلم للخلق). 

(۲) والعلوم المدركة بالعقل المحض هي المساة بالأوليات أو البدهيات وهي 
علوم وقضايا جزم بها العقل بمجرد تصور الموضوع رالمحمول والنسبة 
بينهما دون توقف على شىء آخر من تجربة أو حس أو حدس أو غير ذلك» 
وقد يمثل هما أيضًا بالواحد نصف الاثنينء والكل أعظم من الجزء. 

(۳) فإن انحصار المقسم (العام) ني أقسامه (الحادث والقديم) عقلي مبناه 
الترديد بين النفي والإثبات. 
فقولنا: (العالم إما حادث وإما قديم) مساو لقولنا: العام إما حادث أو لا 
حادث. 

)٤(‏ قوله: كل ما لايسبق الحوادث فهو حادث كبرى القياس الاقتراني 
لاشتهاهما عل حمول المطلوب (العالم الحادث)ء وقوله: العام لا يسبق 
الحوادث. صغراه» ونظمه منطقيًا من الشكل الأول هكذا: العام لايسبق 
الحوادث. وكل ما لا يبق الحوادث فهو حادث. 


3 


لما هو بديهي”"“ ني العقل» وإن أنكر أن ماهو مع الجادث أو بعده ليس 
بحادث فهو يشا منكر للبديية. 

الثالث: المتواتر» مثاله أنا نتقول: محمد يو صادق؛ لأن كل ماجاء 
يا لمعجزة فهو صادق» وقد جاء هو بالمعجزة فهو إذَّا صادق"» فإن قيل: 
إنا لا نسلم أنه جاء بالمعجزة فنقول: قد جاءنا بالقرآن» والقرآن معجزة» 
فإدًا قد جاء با لمعجزةء فإن سلم الخصم أحد الأصلين وهو أن القرآن 
معجزةء إما بالطوع آو بالدليلء وأراد إنكار الأصل الثاني وهو أنه قد جاء 
بالقرآن» وقال لا أسلم أن القرآن نما جاء به محمد يله تسليًاء م يمكنه 
ذلك؛ لأن التواتر مجصل العلم به كا حصل لناالعلم بوجوده") 
وبدعواه النبوةء وبوجود مكةء ووجود موسى وعيسى وساثر الأنبياء 
صلوات الله عليهم أجعين. 

الرابع: أن يكون الأصل مثبتًا بتياس آخر يستند بدرجة واحدة أو 
درجات كثيرة إما إلى الحسيات أو العقليات أو المحواترات» فإن ماهو فرع 
الأصلين يمكن أن يجعل أصلا في قياس آخر. مثاله أنا بعد أن نفرغ من 
الدليل على حدوث العالم يمكننا أن نجعل حدوث العام أصلَا في نظم 
قياس آخر» مثا آن نقول: کل حادث فله سبب والعالم حادث؛ فإِدًا له 
سبب» فلا يمكنهم إنكار كون العالم حادتًا بعد أن أثبتنا بالدليل حدوثه. 


() الفياس بدهي» يقول ابن مالك في ألفيته: 
وفملى فى فعيلة التزم وفعمللى ف فعيلةحتم 
(۲) ونظم هذا الدليل منطةيًا هكذا: 
محمد 5 جاء با معجزة» وكل من جاء بالمعجزة فهو صادق .. محمد 5ل 
صادق. 
(۳) آي بو جود عمد کل. 


الخامس: السمعيات مثاله: أن“ ندعي مثلا أن المعاصي بمشيئة الله نعالى» 
وتقول: كل كائن فهو بمشيئة الله تعال؛ وا معاصي كاتة فهي إذًا بم شب الله 
تعالى؛ فأما قرلنا: هي كائنة فمعلوم وجودها با لحس» وكونها معصية بالشرع» 
وأما قولنا: كل كائن بمشيثة الله تعالى» فإذا أنكر ا لخصم ذلك منعه الشرع مهما 
كان مقرّا بالشر ع" أو كان قد أثبت عليه بالدليلء فإنا نثبت هذا الأصل بإ ماع 
الأمة على صدق قول القائل ما شاء الله كان وما م يشأ م يكن» فيكون السمع 
مانعًا من الإنکار. 

السادس: أن يكون الأصل مأخودا من معتقدات اللخصم ومسلهاته فإنه وإن لم 
يقم لنا عليه دليل أو م يكن حسيًا ولا عقلياء انتفعنا باتخاذنا إياه أصلافي قياسنا 
وامتنع عليه الإنكار المادم لمذهبهء وأمثلة هذا عا تكثر فلا حاجة إل تعيبنه". 


(1) يعني جماعة أهل السنة. 

(۲) (مھما کان مقرّا بالشرع) أي بقدر ما یكون مقر بالشرٍع. 

(۳) أقول: من هذه الأنواع الستة والأمثلة التي ذكرها الإمام الغزالي في 
توضيحه المدارك المتعملة في هذا الكتاب والتي تقتضي تسليم الحصم 
يتبين لنا أن المراد بهذه للمدارك ماهو أعم من: 

(أ) المدرك بنفه: أعني العقل الذي هو السبب الظاهري لاحدراك (السبب 
الحقيقي هو الته) سواء أكان إفضازه إلى الإدراك بمجرد الالتفات وهو 
العبر عنه (بالعقل اللحض) أو بتر تيب مقدمات» وليس مؤدى كونه قوة 
للنفس ما محصل الإدراك- عند من عرف العقل بذلك - أنيكون آلة في 
الإدراك ذلك أن معتى كونه قوة للنفس أنه وصف للنفس» ووصف الشىء لا 
يسمي آلة؛ إذ لا يقال قي العرف ولا في اللغة: إن حرارة النار- التي هى وصف 
ها- آلة للإحراق؛ لان الآلة إنا تطلق على الأمر الذي يكون مغايرًا للفاعل في 
الوجود وواسطة بيته وبين منفعله» كالمنشار للنجار. 

(ب) آلة الإدراك من الحس المعبر عنها هنا بالحسيات. 

(ج) طريق الإدراك من: 

١-التواتر.‏ ۲- الغبر الصادق المعبر عنه هنا بالسمعيات. 


0 
(تفاوت المدارك في عموم الفاندة)'“ 

فإن قلت: فهل من فرق بين هذه المدارك في الانتفاع بها في الماييس النظرية؟ 

فاعلم نها متفاوتة في عموم الفائدة؛ فإن المدارك العقلية والحسية عامة مع 
كافة الخلق إلا من لا عقل له ولا حس له» وكان اللأصل معلومًا بالخس 
الذي فقده كالأصل المعلوم بحاسة البصر إذا استعمل مع الأكمه" فإنه لا 
ينفع والأكمه إذا كان هو الناظر"" لإ يمكنه أن يتخذ ذلك أصلاء وكذلك 
المسموع في حت الأصم. وأما التواتر فإنه نافع ولكن في حق من تواتر إليه 
فأما من ل يتراتر إليه عن وصل إلينافي الحال من مكان بعيد م تبلغه الدعوة 
قأردنا أن نبين له بالتواتر أن نبينا وسيدنا حمدًا ب تسلا رعلى آله وصحبه 
تحدی بالقرآن» ۾ نقدر عليه ما م نمهله مدة تتواتر عنده ورب شيءَ يتواتر 
عند قوم دون قوم» فقرل الشافعي رحه الله تعال في مسألة قل المسلم 
بالذمي متوائر عند الفقهاء من أصحابه دون العوام مسن المقلدين» وكم مسن 
مذاهب له في آحاد المسائل لم تتواتر عند أكثر الفقهاءء وأما الأصل المستفاد 
من قياس آخر فلا ينفع إلا من قرر معه ذلك القياس. 

وآما مسلهات المذهب فلا تنفع الناظر وإنم| تنفع المناظر* مع من 


(د) كون الأصل مستندًا بدرجة أو درجات إلى شيء من الحسيات أو 
العقليات أو المتراترات. 
(هھ) کونه من مسله‌ات الخصم ومعتقداته. 

(۱) ما بين القوسين هو من عملي. 

() الاکمه: الذي یولد آعمی وقد (کمه) من باب طرب. 

(۳) الناظر: الباحث لنفسه عن البراهين المغيدة لليقين فيا ينشد من المعرفة. 

)٤(‏ سبق أن عرفا الناظر أنه: الباحث لنفسه عن البراهين المفيدة اليقين وأما المناظر 
فيطلق على كل من الشخصين اللذين يتناظران حول قضية ماء يقصد كل منها 
تصحیح قوله وإبطال قول صاحبه مع رغبة کل منها في ظهور احق 


0 
يعتقد ذلك اللمذهب. 
وآما السمعيات فلا تنفع إلا مع من ثبت السمع عنده» فهذه مدارك 
علم هذه الأصرل المفيدة بترتيبها ونظمها العلم بالأمور المجهولة 
المطلوبة» وقد فرغتا من التمهيدات فلنشتخل بالأقطاب التي هي 


مقاصد الكتاب. 


الفسم الثانى 
٤‏ «وأما أدلة العقيدة مع زيادة حقيقء 
في الإهيات وز اد باق في إيراد الأسئلة 
والإشكالات فقد أودعناها کتاب 
«الاقتصاد ف الاعتقاد» فهو كتاب مفرد 
ومعه کتابان برآسه» بجوي لباب علم المتكلمينء 
ولکنه أبلغ في التحقيق» وأقرب إلى قرع 
-١‏ مناهح العلماء ي الإبانة عن وجود أبراب المعرفة من الكلام الرسمي 
الذي يصادف في كت المتكلمين». 
الإله. الإمام الغزالي 
۲- كتاب السداد ف اللإرشاد إل 


الاقتصاد في الاعتقاد (القسم الثاني) 
لسماحة العلامة النظار 
التكلم خامة المحفقين 
الشيخ الدكور 


کک 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي ۷ 


شم آله لرن اجيم 

الجحمد لله رب العا مين والصلاة والسلام على محمد رسول الله وخاتم 
التبيين وعلى آله وصحبه وإخوته من النبيين والمرسلين والتابعين هم 
بإحسان. 

وبعد- 

فقد ذكر الإمام الغزالي ره الله تعالى في مقدمته على كتابه: الاققصاد 
في الاعتقاد أنه قد رتبه على تمهيدات أربعة وأقطاب أربعة أيضًا. 

وقد ألمعنا في بدء تحقيقنا هذا الكتاب الحليل واللإرشاد إليه إل جعله في ثلاثة 
آقسام: 

القسم الأول: ني التمهيدات وقد فرغنا مله بعونه تعالى ومتّه. 

القفسم الناني: في الإلهيات وهي الأقطاب الثلاثة: الأول والثاني 
واالت. 

أما القسم الثالث فهر: في النبوات ويمثله القطب الرابع. 

ولا كنا بحمده تعالل بصدد الققسم الثاني من كتاب الاقتصاد في 
الاعتقاد وكان القطب الأول فيه تدور رحاه على الحديث عن وجوده 
تعالى رأينا من اللائق والمناسب أن تضع رسالة وافية عن مناهج العلهاء في 
الإبانة عن وجود الإلهء تكرن بمثابة التمهيد والمقدمة للحديث عن 
مبحث وجرده تعالى خاصة والإميات عامة. 

وقد توخيت جهدي: () الإلمام بأبرز تلك المناهج وأشهرها لاسما 
تلك المنامج المسماة بالتقليدية والتي ورئناها عن أسلافنا من علماء الكلام 
وفلاسفة الإسلام» كا قصدت فيها: 


ا 

(ب) الإبانة عن أبرز ما ذكره العلىاء في جال تحقيق هذه الأدلة 
ونقدهم ها وتتويهم إياها من حيث مدى صلاحيتها والانتفاع بها 
ومدى اتساقها والتقائها با ذكر من أدلة على وجوده تعالى في الكتاب 
الإإلهي. 

(ج) تصنيف تلك الأدلة وترتيبها بم بجقق لرواد المعرفة وطلاب العلم 
ضبطها والإلمام بهافي سهولة ويسر. 

وافله نسأل أن يجنبنا الزلل» ودي بها إل آقوم السبل. 


# %# ¥ 
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مناهج العلماء 
قي 
الإبانة عن وجود الإله 
تقديم ومدخل : 
أهم وأبرز القضايا المطروحة والأساسية في علم الكلام- الذي هو 
أشرف العلوم- والمطلب الأعلى والمقصد الأسمى في المباحث العقلية 
قضية وجود الإله المبدع المدبر لعا نا هذا 
ويطالعنا بادئ ذي بده فريقان متقابلان يؤكد أحدهما صعربة هذه 
القضية واستغلاقها ووعورة مسالكها؛ ومن ثمت فهي لا ريب عا يجحتاج: 
آ- إما إلى دقيق النظر وعميق الاستدلال والمعاناة في الاستنباط وذلك 
مسلك من عرفوا باسم العقلانيين أو العقلانيين الاستدلالين. 
ب- وإما إل ضروب من مجاهدة النفس وصنوف من رياضة الطبع 
وشحذالجحس وصقل الذوق وتلك طريق الإشراقيين أو 
الصوفيين. 
أما الفريق الآخر فيعلن بداهة وجوده تعالى مؤكدًا كمال ظهوره 
سبحانه وإشراق نوره جلت أسماؤه» واستغناء الاس في إثبات وجوده 
سبحانه عن الدليل والبرهان. 
فن کان ٹمت احتیاج فال تنبیه لیس غير يزيل ما قد يصیب بحمض 
الفطر من غشاوة ويكشف ما قد يلم بالنفوس من وهن. 
وإلى جانب ملك العقلانيين في القديم من فلاسفة الإسلام 
والمتكلمين نضم من الفلسفة الحديثة برهانين كبيرين ومسلكين شهيرين 


0 | القسم اني انميت 
على وجود الإله. 

أوهما: برهان الكامل واللامتتاهي للفيلسوق الفرنسي الكبير (رفي 
دیکارت) ۱٦۵۰-۱6۹7٦‏ م 

وثانيه): البرهان الأخلاقي للفيلسوف الالماني الكبير (عانوئيل 
کانت) ٤-۱۷۲٤‏ ۱۸۰. 

. وهو البرهان الأوحد الذي يمكن- على حد تعبير كانت نفه- أن 
يستنبط منه نتيجة منطقية صحيحة على وجو د الإله مكدًا آن كل ما عداه 
لا يعدو أن یکون آرهامًا وخیالات. 

وني إطار ما ألمحنا إليه من مناهج العلاء والمغكرين وأناطهم في 
الاستدلال على وجود الإله نتناول بالتفصيل - إلى حد ما-هنه المنامج 
با لترتيب المذ کړر سا فیحدن |رلارعن: راعج غا ی را ل 

= مناهج العقلانيين في القديم والفلسفة الحديثة. 
ب- منهج الصرفية أر الإشراقيين أو المنهج التنسكي. 
ج- اسلوب القائلين ببداهة وجودالإله, . 

¥ # ¥ 
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مناهج العقلانيين‎ 
وتشمل:‎ 
: منهج فلاسفة الإسلامء ویضم‎ 8 
أ- طريقة الفيلسوف العري أي يعقرب الكندي المستندة إل‎ 
حدوثٹ العام أو حدوث المادة من العدم.‎ 
طريقة الفيلسوفين الكبيرين: الفارابي وابن سينا المستندة إلى‎ 2 
النظر في نفس الوجود أو بتعبير آخر: إلى إمكان المادة حسبا‎ 
: منهج المتكلمين ويضم‎ ~۲ 
آً- مسلك جمهور المتكلمين من أشاعرة ومعتزلة وهو الأاعتاد على‎ 
حدوث العام؛ أي: حدوث المادة.‎ 
ب-طريقة إمام الحرمين أي المعالي الجويني المستندة إلى إمكان‎ 
الصفات (الأعراض).‎ 
المسلك المختار لدى بعض من أئمة المتكلمين ومفكري الإسلام‎ -۳ 
: وهو‎ 
- الاستناد إلى ما ف العام من دقة النظام والإتقان ي الإبداع» ومرده‎ 
كا يتضح - إلى حدوث الصفات النقنة أو إلى ما يعرف بدليل العناية‎ 
والاختراع.‎ 
: منهج العقلانيين قي الفلسفة الحديثةء ويضم نمطين‎ 2 
نمط دیکارت المشل في ديل الكامل واللامتناهي أوالدليل‎ 


U 
الوجودي.‎ 
ونمط كانت المتمثل قي الدليل الأخلاقي.‎ 
وفي هذا الإطار يكون استناد العقلانين في الاستدلال على وجوده تعال‎ 
٤ إما إلى:‎ 
حدوث العام أي حدوث المادة من العدم.‎ -١ 
إمكان العام أي إمكان الادة.‎ - 
إمكان صفات العام وأحواله.‎ -۳ 
حدوث صفات العام على وجه الإتقان والحكمة وهو مايعرف‎ -٤ 
بدليل العناية والاختراع.‎ 
ثم في الفلسفة الحديثة إلى:‎ 
دليل الكامل واللامتناهي.‎ -٥ 
الدليل الأخلاقي.‎ - 
منهج فلاسفة الإسلام:‎ -١ 
ویضم کا ألمعنا:‎ 
أ- طريقة الفيلسوف العربي أي يعقوب الكندي.‎ 
ب- طريقة الفارابي وابن سينا.‎ 
(آ) طريقة الكندي في الاستدلال على وجود الإله:‎ 
۲٠۲ يعول المشائي الأول ني الإسلام أبو يعقوب الكندي (توني عام‎ 
ه) في الاستدلال على وجود الإله على حدوث العام شان‎ ۲٠١ هآو‎ 
جمهور المتکلمین» کا سيأي.‎ 
غير أن التكلمين يستندون في حدوث العالم على دليل الجوهر الفرد.‎ 
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أما الكندي فيعول في اليرهنة على حدوث العام على قضيتين هما: 

(العالم متناو) أي من جهاته كلها: الجسم والحركة والزمان. 

(والمتناهي حادث) إذن العام حادث. وكل حادث فله حدث. 

والدليل على تناهي العا من جهاته كلها آنه متناءِ من جهة الجسم 
وا لجسم والحركة والزمان أمور منلازمة. 

إذن العام متنا من جهاته كلها. 

(ب) طريقة الفاراي وابن سینا: 

يستند هذان الفيلسوفان في الإبانة عن واجب الوجود إلى تقس 
الرجود ويول بالآخرة إلى إمكان الذوات أو إمكان الادة. 

يقول الإمام تي مطالبه العالية: 

«المقالة الأرلى في إثبات معرفة واجب الوجود لذاته بطريق إمكان 
الذوات». 

ويوضح ذلك فيسجل الفصل الأول من هذه المقالة في تركيب 
مقدمات هذا الدليل على الوجه المشهور عند الحكماء فيقول: 

«لا شك في وجرد موجودء وكل موجود فإما أن تكون حقيقته مانعة 
من قبول العدم وإما أن لا تكون؛ فالأرل هو الواجب لذاته» والشاني هو 
الممكن؛ فثبت أنه لاإبد من الاعتراف بوجود موجود» وثبت أن كل 
موجود فهو إما واجب لذاته وإما عكن لذاته. 

ينتج أن في الوجود إما موجود واجب لذاته وإما موجود تمكن لذاته. 

فإن كان الأول فهو المطلوب. وإن كان الثاني فتقول: الممكن لذاته لا 
يترجح أحد طرفيه على الآخر إلا لمرجح» وذلك المرجح إن كان واجبّا 
لذاته فهو المطلوب» وإن كان مكنا لذاته عاد التقسيم الأول فيه؛ فإما أن 
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يتسلسل أو يدور» وما عالانء وإما أن ينتهى إلى موجود واجب الوجود 
لذاته وهو المطلرب»'. ٠‏ 

هذا والاستدلال بإمكان الذوات على واجب الوجود لذاته هو نفس 
المنقول عن ابن سينا (توفي عام ٤۲۸‏ ه) عندمايستدل على راجب 
الوجود لذاته من نفس الوجود عندمايقول: 

«تنبيه: تأمل كيف ميحج بياننا لثبوت الأول ووحدانيته وبراءته من 
السات إلى تأمل لغير نفس الوجود ولم بجتج إلى اعتبار من خلقه وفعله 
وإن كان ذلك دليلا عليه» لكن هذاالباب في الاستدلال أوثق 
وأشر ف»". 

وهو أيصا نفس المنقول عن الفارابي (توفی عام ۳۳۹ ه١0٩‏ م) 
عندما يقول: «لك أن تلحظ عالم الخلق فترى فيه أمارات الصنعة» ولك 
أن تعرض عنه وتلحظ عا الوجود المحض» وتعلم أنه لابد من موجود 
بالذات» وتعلم كيف ينبغي أن یکون عليه الو جود بالذات» فإن اعتبرت 
عام الخلق فأنت صاعد وإن اعتبرت عال الوجودالملحض فآنت 
نازل», 

ذلك أن حاصل كلام الفيلسوفين هو الاستدلال بالنظر في الوجود 
(وآنه واجب أو عكن) على إثبات الواجب. 

ويقول الدكتور البهي: «وابن سينا وإن اتخذ من النظر في الوجود نفسه 
دلبلا على وجود الراجب بذاته لايقال في مسلكه هذا: إنه مسلك 


.0۲ المطالب العالية بتحقيقنا ص‎ )١( 
.۲٠۴ الإشارات لابن سیناج ۱ ص‎ )۲( 
نصوص الحکم ص ۱۳۹ للفارابي.‎ )۳( 
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أصحاب الدليل الوجودي الذين يتخذون من معنى الله - باعتبار أنه‎ 
الكال المطلق - دليلا على وجرده الواقعي.‎ 

هؤلاء ل ينظروا إل ما ينطوي عليه الوجود وإلى أن العقل إن افترضه 
نوعا واحدًا فحسب وهو الممكن فقد افر ض ما يؤدي إلى محال؛ إما إلى 
تسلسل إلى ما لا نهاية له أو إلى دور» وإنم| نظروا إل ذات الله فق ط 
واشتقوا ما ها من صفات وبالأخص ما ها من کال مطل وجوده في 
الواقع ونفس الأمرء وادعوا أن عدم وجوده وجرا حقيقًا في واقع الأمر 
بناء على ذلك ينأاقض مطلق كباله. 

لكن ابن سينا في استدلاله على وجود الواجب بذاته من نفس الوجود 
استدل عليه من غبره لا من ذاته؛ لأن مال استدلاله في نظرته إل الوجود 
وحده (أي لنفس الوجودفي الجملة) أن مجعل من مكن الوجود دليلا على 
وجود واجب الوجود». 
- منهج الخكلمين؛ ويضم حسبما مجنا : 

آ- مسلك هرر المتكلمين. 

ب- طريقة إمام الحرمين. 

أ- مسلك هور المتكلمين المستند إل حدوث الذوات أو الجواهر: 

نذكر في البداية إجمالا طرق المتكلمين عامة عند استدلا لمم على وجود 
الإله لنخلص منها إل الحديث عن مسلك جمهررهم. 

يقول صاحب المواقف: «المقصد الأول في إثبات الصانع وفيه مسالك: 

المسلك الأول المتكلمين: قد علمت أن العام إماجوهر أو عرض» 


(۱) الجانب الإهى ص .١۱۷‏ 


وقد يستدل بكل واحد متها إما بإمكانه أو بحدوثهء فهذه وجوه أربعة: 

الأول: الاستدلال بحدوث اجواهر...إلخ. 

الثاني: بإمكانها...إلخ. 

الثالث: بحدوث الأعراض... إلخ. 

الرابع: بإمكان الأعراض... إلخ. 

ثم بعد هذه الوجوه نقول: مدبر العام إن كان واجب الوجود فهو 
المطلوب وإلا كان مكنا فله مؤثر ويعود الكلام فيه ويلزم إما الدور أو 
التسلسل» وإما الانتهاء إلى مؤثر راجب الوجود لذاته» والأول بقسميه 
باطل ( لما مر) فتعين الثاني وهو المطلوب». 

هذاء والمعول عليه عند جمهورهم هو الاستناد إل الحدوث في 
الذوات؛ أي: إلى حدوث المادة من العدم. 

يقول الإمام في مطالبه العالية: «اعلم أن جمهرر المتكلمين لا يعرلون 
إلا على هذا الطريتق (حدوث الذوات) وذلك لأهم يقيمون الدلالة على 
كون الأجسام محدثةء وحینئذ يقولون: كل جسم حدث» وکل محدث فله 
فاعل وصانع. 

ینتج: أن کل جسم فله فاعل وصانع٩.‏ 

وقد يسمى ذلك بدليل الجرهر الفرد. 

ويلخص الدكتور حمود قاسم دليل الجوهر الفرد هذابقوله: «إن 
الأشياء المادية تتقلب عليها أحوال تعرض ها ثم (تنتقل)' منها لتحل 


(۱) المطالب العالية بتحقيقنا ص ۲١‏ بكلية أصول الدين. 
(۲) هكذاء والمتفق عليه عند المتكلمين والحكاء من أحكام العرض أنه لا يسقل. 


0 
مكانه ا أعراض أخرى من الأشكال والألوان والحركات والنمر 
والانحدار» وغير ذلك من التغيرات التي تطرأعلى جميع الكائنات» وهذه 
الكائنات تقبل القسمة تدر ميا حتى تنتهي إلى أجزاء لا تتجزأ» وهي التي 
يطلقون على كل جزء منها اسم (الجوهر الفرد)» فإذا كانت الجواهر لاتتقك 
عن الأعراض وكانت الأعراض حادثة وجب أن تكون الجواهر حادثة؛ لآن 
ما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث تبعًا للمبدأ الكلامي المشهررء ومادام 

العام حادتاتي جواهره وأعراضه قلابد له من حدث وهو الله .١‏ 

وصنيع الإمام الغزالي في كتابه الاقتصاد في الاعتقاد يشهد باستناده ي إثبات 
الصانع إلى المعول عليه عند الجمهور وهو الاستدلال بحدوث الجواهر أو 
الاستناد إل دليل الجوهر الفرد» حيث يقول: «وإذا قلنا: إن العام حادث أردنا 
بالعا م الآن الأجسام والجواهر فقط فنقول: كل جسم فلا يخلو عن الحوادث 
وكل ما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث فيلزم منه أن كل جسم فهو 
حادث...» إلخ“. 

هذاء والاستدلال بحدوث الجواهر - كا يقول شارح المواقف - 
طريقة الخليل صلوات الرحن وسلامه عليه حيث قال: لا أحب الآفلين 
ويوضح ذلك الولى حسن جلبي في حاشيته فيقول: لا أحبهم فضلا عن 
عبادتہم؛ لن الآفل حادث لحدوث عارضه الدال على حدوثه أعتي 

الأفول...٠‏ إلخ» انظر المقصد الأول في المرصد الأول من الموقف الخامس. 

ب- طريقة إمام الحرمين المستندة إلى إمكان الصفات: 

لقد اختار جم من علماء الكلام عند الإبانة عن وجود الإله منهج 
() الدكتور قاسم في مقدمته ناهج الأدلة. 
(۲) الاقتصاد بتحقیقنا ص ۲۱۲. 
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إمكان الصفات؛ أي: إمكان الأعراض مقيسة إل عاها ك) يقول السيد 
الشريف في شر حه للمواقف. 

ويذكر ابن رشد أن إمام الحرمين أي المعالي الجويني ٤1۹(‏ -۷۸٤ه)‏ 
هو الذي استنبط هذه الطريقة في رسالته المعروفة بالنظامية. 

ومبناها على مقدمتين: إحداهما: أن العام بجميع ما فيه جائز أن يكون 
على مقابل ما هو عليه حتى يكون من ال جائز مثلا أصغر تما هو وأكرر ما 
هوء أو بشكل آخر غير الشكل الذي هو عليهء أو عدد أجسامه غير العدد 
الذي هو عليه أو تكون حركة كل متحرك منها إلى جهة ضد الجهة التي 
يتحرك إليهاء حتى يمكن في الحجر أن يتحرك إلى فوق وفي النار إلى 
أسفل» وفي الحركة الشرقية أن تكون غربية وي الغربية أن تكون شرقية. 

والمقدمة الثانبة: أن الجائز د وله عيث؛ آي: فاعل سيره بأحد 
الجائزين أولى منه بالآخر). 

المسلك المختار لدى بعض الأئمة من المتكلمين ومفكري المسلمينء 
وهو - كا قلنا - يستند إلى ما في العام من دقة الصنعة وروعة النظام» 
ومرده إل 

حدوث الصفات (على وجه الإتقان) حسب تعبر المحكلمين. أو إل 
دليل العناية ودليل الاختراع في تعبير ابن رشد. 

ویتمثل هؤلاء في: 

أ- بعض متقدمي المعتزلة. 

ب- الشيخ أبي ا لحسن الأشعري. 


)١(‏ ص ٠١٤‏ مناه الأدلة في عقائد الملة لابن رشد تحفيق د/ قاسم. 
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ج- أبي بكر الرازي. 

د- حجة اللإسلام الإمام الغزالي. 

هھ - ابن رشد. 

و- الإمام فخر الدين الرازي. 

ز- الإمامين ابن تيمية ونلميذه ابن القيم. 

ح- وني بعض صالح من علمائنا المعاصرين. 

وسنحاول الإلام في إيجاز بها يؤكد ويفصح عن احتفال هؤلاء الأعلام 
مهذا النمط من الاستدلال على وجوده تعالى» ورفضهم بالتالي أو تهوينهم 
من شأن ما أوضحناه سلفا من مناهج المتكلمين ومسالك الفلاسفة 
المتمثلة في الاستناد إلى: حدوث الحواهر أو المادةء إمكان الجواهر أو 
المادةء إمكان الأعراض. 
الحديث عن متقدمي المعتزلة : 

يمكن الاعتاد في معرفة أسلوب متقدمي المعتزلة تجاه استدلاهم على 
وجود الإإله على ما نجده في كتب الجحاحظ (توفي عام ۲٥۵‏ ه) بوصغها 
الكتب التي وصلت إلينامن تراث هؤلاء المعتزلة درن بقية كتبهم التي 
ضاعت ولم نعثر علیها. 

فهو يقول في أول كتابه الدلائل والاعتبار: «إن قومًا أنكروا الأسباب 
والمعاني وقصرواعن تأمل الصراب والحكمة في الخلقةء وأنكرواخلق 
(تقدير) الأشياء وزعموا آن كوا بإ#مال لا صنعة فيه ولا نقدير). 

وكأنه بذلك يرفض طريقة إمام ا لحر مين أ المعالي المبنية على إمكان الصفات. 


(۱) انظر ابن القيم الدكتور عوض الله حجازي ص ٤۴٤۱ء .٠٤١‏ 
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ثم يعبر عن منهجه في الاستدلال على وجود الإله المستند إلى العام من 
حيث ما فيه من صنعة فائقة ونظام رائع بديع متمشل في حيوانه ونباته 
وجاده عا يشهد بضرورة وجود الخالق المبدع والمدبر العظيم فيقول: 
«فإنك إذا تأملت العام بفكرك وجدته كالبيت المبني العد فيه جع عتاده: 
الساء مرفوعة كالسقف والأرض ممدودة كالبساط والنجوم منضودة 
كالمصابيح والجواهر خزونة في معادنا کالذخائر وکل شيء منه لشأنه وما 
يراد منه؛ الان كالمالك للبيت المخول لما فيه وضروب النبات مهيأة 
لآربه وصنوف الحيوانات مصرفة في مصالجه؛ ففي هذا دلالة واضحة على 
أن العام مخلوق بتدبير وتقدير ونظام وأن الخالق له واحد هو الذي ألفه 
ونظمه بعضه إلى بعض)'. 

ثم يقول- بعد حديثه البين الشيق عن حكمة خحلق الشمس والقمر 
والنجوم وفائدة الليل والنهار والفصول الأربعة للإنسان والحيوان-: 
«هل يخفى على ذي لب أن هذا تقدير مقدر لصواب وحكمة من مقدر 
حكيم؛ فإن قلت: إن هذا قد اتفق أن يكون هكذا فم يمكنك أن تقول 
هذا في دولاب تراه يدور لسقي حديقة فیها شجر ونبات؛ فتری كل شيء 
من آلة مقدرًا بعضها تلقاء بعض على ما فيه صلاح تلك الحديقة وما فيهاء 
وبماذا يثبت هذا القول لو قلته؟ وما الذي ترى التاس كانوا فائلين لك لر 
سمعوا منك هذا سوى تسفيه رأيك وتضايل, عقلك أفنكر أن تقول هذا 
في دولاب خسيس مصنوع بحيلة تصيره لصلحة قطعة من الأرض إنه 
كان بلا صانع ومقدر» وتقدم على أن تقرل: هذا الدولاب الأعظم 


() الدلائل والأعتبار ص ۳ نقلناه من (ابن القيم) للدكتور عوض الله 
حجازي ص .۱٤١ ۱٤١‏ 
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اللخلوق بحكمة تقصر عنها أذهان البشر لصلاح جميع الأرض وما عليها‎ 
إنه شيء اتغق أن یکون بلا صنعة ولا تقدیر"؟!.‎ 

ونقرآ ني کتابه: الحیوان ما یؤکد حرصه واهتهامه البالغ با له سبحانه 
وتعالی في کل شيء من آيات الابداع وعظيم التدبير الدال عليه 5ب مها 
صخر ذلك الشيء وهان في الفكر البشري» فيقول في حديثه عن خحصائتص 
النمل مصورًا بدقة بارعة تلك الخصائص والتصرفات العجيبة الدالة على 
المدبر الخبير: «وقد علمنا أن الذرة ندخر للشتاء ثم يبلغ من تفقدها 
وحسن تخيرها والنظر في عواقب أمرها أا تخاف على الحبوب التي 
ادخرتها للشتاء في الصيف أن تعفن وتسوس ويقبلها باطن الأرض؛ 
فتخرجها إل ظهرها لتيبسها وتعيد إليها حقوقهاء وليضر ا النسيم وينفي 
عنھا اللخن والفسادء ثم ربا کان بل یکون أکثر ما کان نديّاء وإن حافت 
أن تنبت نقرت موضع القطمير من وسط الحبة وتعلم آهامن ذلك 
الموضع تبتدئ وتنبت وتتقلب؛ فهي تفلق الحب كله أنصافاء فأما إذا كان 
الحب من حب الكزبرة فلقته آرباعًا؛ لأن أنصاف حب الكزبرة ينبت من 
بین جمیع الحبوب». 

ونستشف من تلمس الحاحظ وتأملاته آثار الصنعة المحقنة وآيات 
الإبداع المحكم الماثل في ملكوت السموات والأرض رمسا حلق الله من 
شيء صغبرًا ودقيقًا أو عظيا وجلياا- بير احتفاله رمه الله هذا النوع 
من الاستدلال على وجوده تعالى فهو يقول: «ثم اعلم أن الجبل ليس بأدل 
على الله تعالى من الحصاة ولا الفلك المشتمل على عالنا بأدل على الله من بدن 
الإنسان» وأن صغير ذلك ودقيقه كعظيمه وجليله» ولم تفترق الأمور في 
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حقائقها وإنما افترق المفكرون فيها». 

أسلوب الشيخ أبي الحسن الأشعري (نوفي سنة ٠۳١‏ ها)في 
استدلاله على وجود الإله: 

يقول إمام آهل السنة في استدلاله على وجود الصانع المدبر في مفتتح 
كتابه (اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع): «إن سأل سائل فقال: ما 
الدليل على أن للخلق صانعًا صنعه ومدبرًا دبره؟ قيل له: الدليل على 
ذلك أن الإنسان الذي هو في غاية الكمال والتمام كان نطفة ثم علقة ثم 
لتا ودمًا وعظا وقد علمنا أنه لم ينقل نفسه من حال إلى حال؛ لأنا نراه في 
حال کیال قوته وتمام عقله لا يقدر أن يحدث لنفسه سمعًا ولا بصرًاولا 
أن جخلق لنفسه جارحة» يدل ذلك على أنه حال ضعفه ونقصانه عن فعل 
ذلك أعجز؛ لأن ما قدر عليه في حال النقصان فهو في الكمال عليه أقدر 
وما عجز عنه في حال الكمال فهو في حال النقصان عنه أعجز» ورأيناه 
طفلا ثم شابًا كهلا ثم شيضًا وقد علمنا أنه م ينقل نفسه من حال الشباب 
إلى حال الكبر والمرم؛ لأن الإنسان لو جهد أن يزيل عن نفسه الكبر 
والهرم ويردها إلى حال الشباب ل يمكنه ذلك» فدل ما وصفناعلى أنه 
ليس هو الذي ينقل نفسه في هذه الأحوال وأن له ناقلا نقله من حال إلى 
حال ودبره على ما هو عليه؛ لأنه لا جوز انتقاله من حال إل حال بغر 
ناقل ولا مدبرء ما بين ذلك أن القطن لا جوز أن يتحول غزلًا مفتولًا ثم 
ثوبًا منسوجًا بغر ناسج ولا صانع ولا مدبر» ومن اتخذ قطنا ثم انتظر أن 
یصیر غزلًا مفتولًا ثم ٹوبًا منسوجًا بغیر صانع ولا ناسج کان عن معقول 
خارجًاء وي الجهل والجا...٠‏ إلخ. 
(۱) کتاب الحیوان للجاحظ ح ۱ ص ۲۹۹. 
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فها أنت تلمس مدى اعتاد الثيخ على ما في خلق الإنسان وتنقله من‎ 
طور إلى طور وما ينبئ عنه ذلك من إحكام في الصنعة وإتقان في الإبداع‎ 
ما يشهد ضرورة بو جود الخال المدبر وذلك هو الدليل الذي أطلق عليه‎ 

وعرف بين العلاء بدليل العتاية. 

أسلوب أي بكر الرازي (المنوفى سنة ۳١١‏ ه) في استدلاله على وجود 
اللإله: 

يقول الإمام فخر الدين الرازي في كتابه المطالب العالية ص ۲٠١‏ وقد 
صنف محمد بن زكريا الرازي“ كتابًا في إقامة الدلالة على وجودالإله 
الحكيم بواسطة بدن اللإنسان وقال في أول تلك الرسالة: «من رأى إبريقًا 
وتأمل في كيفية تركيبه فرأى رأس الإبريق كالقمع الواسع ورأآى بلبله“ 
معتدلة في الضيق والسعة ورأى عروته على شكل خصوص» ثم علم أن 
رأسه الواسع يصلح لأن يصب الاء فيه وعلم أن ثقبة بلبله الواقعة على 
الحد المحوسطة في السعة والضيق صالحة لأن بخرج الماء بالقدر المعتدل 
وعلم أن عروته صالحة لأن يؤخذ منها؛ فمن كان عقله سيا عن أصئاف 
الآفات نيا قطع بأن هذا الإبريق ال ركب من هذه الأجزاء الصالحة هذه 
المنافع م يتكون بنفسه ولم يتخلق لذاته» وأيضًا م يتكون بحسب الطبيعة 
الخالية عن الشعور والإدراك بل يقطع بأن فاعلا قادرا علم أن الانتفاع 
لا يتم بهذا الإبريق في المقاصد المخصوصة إلا عند حصول هذه الأجزاء 


(۱) کنیته آبو بکر ولد بالري سنة ۲۵۱ هھ - ۸٦١‏ م واشتهر بالطب واشتغل 
بالفلسفة توفي عام ۳١١‏ هترجم له ابن أي أصيبعة ۲٠۹ /١‏ واببن 
خلکان في الوفیات ۲/ ٠٠١١۲‏ وغيرهما. 

(۲) البلبل: قناة الكوز الذي فيه بلبل إلى جنب رأسه ينصب منه الماء (لسان العرب). 
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الثلاثة على هذه الصفات المخصوصة؛ أما الرأس الواسع فلأجل أن 
يسهل صب ال اء في الإبريق» وأما الثفبة المعتدلة في البلبل فليحسن خروج 
ا لماء منه بالقدر المعتدل» وأما العروة فليسهل أخذها باليد عند الحاجة إلى 
استعماله؛ فلا علم ذلك الفاعل الحكيم أن الانتفاع بالإبريق لا يكمل إلا 
عند حصول هذه الصفات الثلاثة لا جرم ركب ذلك الحكيم خلقة هذا 
الإبريق على هذا الوجه الصالح» واليئة الموافقة هذا المقصرد». 

ثم إن محمد بن زكريا بعد هذا ا مال ا لحسن الموافق للمقصود شرع في شرح 
آثار حكمة الرحهن في تخليق بدن الإنسان» وذكر بعض مافه من التركيبات 
العجيبة وافيثات المطابقة للحكمة والمصلحة» ثم قال بعدها: «وصريح العقل 
شاهد بأن هذه العجائب والہدائم في تركب هذا البدن لا يمن صدورها إلا 
عن قادر حكيم خلق هذه البنية بقدرته وأحكمها بحكمتها. 

هذاء وما ذكره أبو بكر الرازي من الاستدلال على وجود القادر 
الحكيم با يشاهد في تركيب بدن الإنسان من العجائب والبدائع هو ما 
أسماه ابن رشد بعد ذلك بدليل العناية» كا سنوضحه قريبًا. 
احتفال الغزالي بالآيات الكونية : 

يجحتفل اللإمام الغزالي (توفي ٠٠٠‏ ه) في استدلاله على وجودالحق 
سبحانه - أول ما يحتفل - بذلك الأسلوب البديع الذي انتهجه القرآن 
الكريم والمستند إلى مافي الكون من عجائب الصنعة المتقنة والنظام 
والترتيب الحكيم. 

فيقول في كتابه (الإحياء) عند حديثه عن معرفة الله سبحانه: «إن أول 
ما يستضاء به من الأنرار ويسلك من طريق الاعتبار ما أرشد إليه القرآن؛ 
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سبحانه بیان وقد قال تعای: أل َل الأزْضَ مهدا‎ E 
ولال ارادا رج ولتک ازو رج وَحِعلتا ومک اا ج‎ 
وخلت آل ناا ز 5 وَجَعلتا آلارَ ر مَعاسّا “ يتا فرقم سَبعّا‎ 
شدادًا 9 4ه ونلا سىراج وها ج و وَأرَڵتا من الْمُعْصِرّت مء ّا‎ 
,]۱١: ١ ج لخر به حا وَنباًا چ جس الفاق 4 [سورة الباآية:‎ ® 

وقال تعال: إن فی حل لسوت رالأزض وَأَخَْلَّف ليل وَالنهَارٍ 
َالِ ای ری فی لخر ما يع آلتاس وما رل ا ِن لاء 
من ماءٍ فاخا به الأرَض بَعْدَ موا ويٿ فيا من ڪل داب وَتَضريف 
آلريّح الان ات بي ادو و رشا ت لو ار 
[سرره ابر ابه :4 وقال تعال: وألر ترا كيف علق آل س 
مونو طًاقا ر وَجَعَل اَلْقَمَرَ ف نورا وَجَعْلّ أَلئَّمْسَ برا @ 
وان انتک ُن آلأزض تاا 2 تم بيد وی ڈگ فا رڪم ٳخراج 
42 [سورة نرح آية:١۱۸:۱].‏ 

وقال تعال: اريم ما تُمْنونَ چ ءأنشر فونه ام تحن لفون 
ي درا نکر اموت وما تي بمَسبُوقين وچ عل أن ندل 
اقلم وشوقگم ف ما ل لون وق ولد عنئة ألمغاة الأول لزل 
دون ارم م ا ئو وچ ٢انشر‏ تزعو ام خن الررعُون 
اھ ل غا لته حا طلئر مرن ت إن مدرو ق بل 
ن روون @ أَرََيُ الَا اذى a‏ تاشم اموه من 
لمن ام حن الما تچ ناء جعلته اجاج ج ر نرت @ 
ريم الا الى ورون (@ اتشر فشانم شج جریا ام ن الو 
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فليس فى على من معه أدنى مسكة من عقل إذا تأمل بأدنى فكره 
مضمون هذه الآيات» وأدار نظره على عجائب خلى اث في الأرض 
والسمرات, وبدائع فطرة الحيوان والتبات أن هذاالأمر العجيب 

والترتيب المحكم لا يستغني عن صانع يدبره وفاعل بجكمه ويقدره'. 

ابن رشد› والأدلة على وجودالإله : 

نحاول جهدنا أن نلم هنا ني إٍجاز ما بأمرين: 

الأرل: رفض ابن رشد وتفنيده ناهج المتكلمين والفلاسفة في الإبانة 
عن وجوده تعالى والمتمثلة كا أوضحنافي: 

آ- طريقة جمهرر التكلمين. 

ب- طريقة إمام الحرمين. 

الأمر الثاني: منهج ابن رشد وطريقته في الإبانة عن وجود الإله. 
فنتحدث فيه عن 
أولا: نقده لمنهج جمهور المتكلمين : 

يرفض ابن رشد في صرامة - تجاه الاستدلال على وجود الإله- منهج 
جمهور المتكلمين في اعتمادهم على حدوث العام أو ما يسمى بدليل الجوهر 
الفرد حيث يقول فى كتابه (مناهح الأدلة فى عقائد الملة): أما الأشعرية 
لفرد حیث يقول ل هج الادلة ف شعر 
فإنهم رأوا آن التصديق بوجود الله تبارك وتعالى لا يكون إلا بالعقل» لكن 
سلكوافي ذلك طرقًا ليست هي الطرق الشرعية التي نبه الله عليها ودعا 


)١(‏ الإحياء ٠٠١ /١‏ ط الاستقامة. 
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الناس إل الإيان به من تبلها؛ وذلك أن طريقتهم المشهورة انبنت على 
بيان أن العام حادث» وانبنى عندهم حدوث العام على القول بت ركيب 
الأجسام من أجزاء لا تتجزاً وأن الجزء الذي لا يتجزأ حدث والأجسام 

حدثة بحدوته. 
وطريقتهم التي سلكوا ني بيان حدوث الجزء الذي لا يتجزأ وهر 
الذي يسمونه الجرهر الفرد. 

أ- طريقة معتاصة تذهب على كثير من أهل الرياضة في صناعة الجحدلء 
فضلا عن الجمهور. 

ب- ومع ذلك فهي طريقة غير برهانية ولا مفضية بيقين إلى وجود الباري 
سبحانه. وحصل ذلك أن طريقة جمهور المتكلمين غير صالحة لا 
للعلاء ولا للجمهورا. 

ج- ویبین في حديث طويل أن كون العام حادتا- على فرض التقسليم 
به - لا يفضي بيقين إلى وجود الباري سبحانه لما يلزم عن ذلك من 
اعتراضات وشكوك ليس في قوة صناعة الكلام الانفصال عنه. 

ثم ينبه بعد التنبيه - كما يقول - على ما ذكرنا في (أ)» (ب)ء من أن 

طريقة جمهور التكلمين في الاستدلال على حدوث العام طريقة معتاصة 
وغرر برهانية فيقول: إن الطرق التي سلكوا في ذلك طريقان: 

إحداهما: وهو الأشهر الذي اعتمد عليهم عامتهم - ينبني على ثلاث 

مقدمات هي بمنزلة الأصول لا يرومون إنتاجه عنها من حدوث العالم. 

إحداها: أن الجواهر لا تنفك من الأعراض أي لا تخلو عنها. 

والثانية: أن الأعراض حادثة. 

والثالثة: أن ما لا ينفك عن الحرادث - أعني ما لا يخلو من الحوادث 
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-هو حادث. 

فآما المقدمة الأولى وهى القائلة: إن الجواهر لا تتعرى من الأعراض؛ 
فإن عنوا با الأجسام مشار إليها القائمة بذاتها فهي مقدمة صحيحة. 

وإن عنوا بالجوهر الجزء الذي لا ينقسم وهو الذي يريدونه بالجوهر 
الفرد ففيها شك ليس باليسير؛ وذلك أن وجود جوهر غير منقسم ليس 
معروفا بنفسه» وني وجرده أقاويل متضادة شديدة التعاند». 

وبعد أن يبرز تلك الأقاويل الممضادة والشديدة عن ذلك الصراع 
العنيف بين الأدلة المحبتة للجوهر الفرد والنافية له يقول: «فهذه الشكوك 
- کا ترى - ليس في قوة صناعة الجدل حلهاء فإذًا جب ألا مجحل هذا 


(۱) يقول الدكتور حمود قاسم عن هذه القضية في مقدمته لكاب مناهج 
الأدلة: ولكن كيف عرفوا آن هناك جرهرًا فرداء وأنى هم بمعرفة حقيقة 
هذاالجوهر؟ 
ايعلمون مثا أن نظرية الجوهر الفرد ليست إسلامية ولا شرعية إن هي 
نظرية إغريقية» وهي مذهب الذرات لدى ديمقريطس ذلك المذهب الذي 
كان مرضع مناقشة وشك في العصر القديم» والذي استخدم في القول بقدم 
العام وفي إنكار وجود الله. 
ومع ذلك فإن الفلاسفة القدماء ل يسلمواجيعًا بوجود هذه الذرات 
وليس لأحد آن يحتج للمتكلمين بأن العلم الحديث قد كشف عن ذرات؛ 
فإن فكرة ديمقريطس عنها وفكرة المخكلمين أيصًا تختلف قامًاعن فكرة 
علاء عصرنا. 
ثم ما عسى أن يفهم الرجل العادي من أمر الجوهر الفرد؟ وهل كان تلاميذ 
الأشاعرة والعتزلة أسعد حظًا من الرجل العادي في وقتنا الراهن مع تقدم العلم 
وانتشاره؟ إن هزلاء الذين يستطيعون فهم نظرية الذرة قلة نادرة من الخاصة 
فکیف نبرھن ارلا على حدوٹهاء ثم کیف تتخذ دللا على وجود الله؟). 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي (r‏ 


مبدأ لمعرفة الله تبارك وتعالى وبخاصة للجمهور؛ فإن طريقة معرفة الله 
تعالى أوضح من هذه على ما سيين من قولنا بعد. 

وأما المقدمة الثانية وهي القائلة: إن جيع الأعراض حدئة فهي مقدمة 
مشكوك فيها وخفاء هذا المعنى فيها كخفائه في الجسم؛ وذلك أنا إن 
شاهدنا بعض الأجسام حدثة وكذلك بعض الأعراض فلا فرق في النقلة 
من الشاهد في كليها إلى الغائب» فإن كان واجّافي الأعراض أن ينقل 
حكم الشاهد منها إلى الغائب» أعني أن تحكم بالحدوث على ما ل نشاهده منها 
قياسا على ما شاهدناه فقد يجب أن يفعل ذلك في الأجسام ونستغني عن 
الاستدلال بحدوث الأعراض على حدرث الأجسام وذلك أن الجسم 
الساوي وهو المشكوك في إلحاقه بالشاهد الشك ني حدوث أعراضه كالشك 
في حدوئه نفسه؛ لأنه | جس حدوثه لا هو ولا أعراضه). 

ثم يتحدث ابن رشد رمه الله عن الصعوبات التي يعسر معهاتصور 
حدوث بعض الأعراض كالزمان والمكان ويجختم حديثه عن هذه المقدمة 
بقوله:«فتؤول آدلتهم على حدوث جيم الأعراض إلى قياس الغائب على 
الشاهد وهو دليل خطبي». 

وبقول الدكترر محمود قاسم تي مقدمته لكتاب مناهج الأدلة: «وهكذا 
يفطن المتكلمون - كا لاحظ ابن رشد - إلى أن القول بحدوث بعض 
الأعراض لا يبرر القول بحدوتها جيعًا فتلك إذن شبهة تثيرها نظريتهم» 
وهي وحدها دليل على أن برهام ليس منطقيًا ولا علمًّا؛ لأن البرهان 
حقيقة هو الذي يقضي على كل شبهة لبداهته ومن ثم يفرض نفسه على 
العقل فرضًاء. 

وأما المقدمة الثالثة القائلة: إن ما لا بخلو من الحوادث فهو حادث. 
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فيفندها ابن رشد بأنها مقدمة مشتركة الاسم. 

وذلك أنه يمكن آن تفهم على معنيين 

أحدهما: ما لا يخلو من جنس الحوادث وبخلو من آحادها. 

والمعنى الثاني: ما لا خلو من واحد منها خصوص مشار إليه كأنك 
قلت: ما لا يخلو من هذا السواد المشار إليه. 

ثم يستدل على صدق المفهوم الثاني وعدم لزوم الصدق في الأول 
فيقول: «فأما هذا ا لمفهوم الثاني فهر صادق» أعني ما لا لو عن عرض 
مشار إليه» وذلك العرض حادث أنه يجب ضرورة أن يكون الموضوع له 
حادتًاء لأنه إن كان قديًا فقد خلا من ذلك العرض وقد كنا فرضناه لا 
لو هذا خلف لا يمکن». 

وأما المفهرم الأول وهو الذي يريدونه فليس يلزم عنه حدوث المحلء 
أعني الذي لا جلو من جنس الحوادث؛ لأنه يمكن أن يتصور المحل 
الواحد أعني الجسم تتعاقب عليه أعراض غير متناهية إما متضادة وإما 
غير متضادة كأنك قلت: حركات لا نهاية ها» كا يرى ذلك كثير من 
القدماء في العام أنه يتكون واحد بعد آخرء وهذا لا شعر المتأخرون من 
المتكلمين برهي هذه المقدمة راموا شدها وتقويتها بأن بينوا في زعمهم أنه 
لا يمكن أن تتعاقب على حل واحد أعراض لا نهاية ههاء وذلك أنم 
زعمرا أنه جب عن هذا الموضع ألا يوجد منها في امحل عرض ما مشار 
إليه إلا وقد وجدت قبله أعراض لا ناية هاء وذلك يؤدي إلى امتاع 
المىجود منهاء أعني المشار إليه» لأنه يلزم ألا يوجد إلا بعد انقضاء ما لا 
خهاية له» ولا كان ما لا نهاية له لا ينقضي وجب آلا يوجد هذا المشار إليه» 
أعني المفروض موجودا. 

ثم يناقش ابن رشد مستند المتكلمين في دعواهم القائلة: إن مايوجد 
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بعد وجود أشياء لا تهاية ها لا يمكن وجوده فيوضح أن هذه الأشياء 
التي بعضها قبل بعض توجد على نحوين: إماعلى جهة الدور وإماعلى 
جهة الاستقامةء فالتي توجد على جهة الدور الواجب فيها أن تكون غير 
متناهية إلا أن يعرض عنها ما ينهيها. 

وأما التي تكون على استقامة مثل كون الإنسان من الإنسان وذلك 
الإنسان من إنسان آخر فإن هذا إن كان بالذات لم يصح أن يمر إلى غير 
نهاية؛ لأنه إذا لم يوجد الأول من الأسباب لم يوجد الأخير. 

وهذا هو ما يصدق فيه دعوى التكلمين من أن ما يوجد بعد وجود 
أشياء لا غباية ها لا يمكن وجوده. 

«وإن كان ذلك بالعرض مثل أن يكون الإنسان با حقيقة عن فاعل 
آخر غير الإنسان الذي هو الأب وهر المصور له ويكون الأب إن منزلته 
منزلة الآلة من الصانم» فليس يمتنع إن وجد ذلك الفاعل يفعل فعلذ لا 
نهاية له أن يفعل بالات متدلة أشخاص" لا نهاية ها. 

وهذا كله ليس يظهر في هذا الموضع وإنما سقناه ليعرف أن ما توهم القوم من 
هذه الأشياء أنه برهان فليس برهانًا ولا هو من الأقاويل التي تليق بالجمهورء 
أعني البراهين البسيطة التي كلف الله بها ا جحميع من عباده الإمان به فقد تبين 
لك من هذا أن هذه الطريقة ليست برهانية صناعية ولا شرعية". 

ويتناول ابن رشد بالتفصيل ما ألمعنا إليه في (ج) من أن فرض العام 
حادثا لا يفضي بيقين إلى وجود الباري سبحانه. 

ومحصل حديثه هنا هو أن التكلمين يرون أن كرن العام حادلًا ا 
() مناهج الأدلة لابن رشد ص ٠٤١‏ تحقيق حمود قاسم بتصرف كبير. 
(۲) هكذا بالأصل انظر مناهج الأدلة ص .٠٤١‏ 
(۳) الأدلة ص .٠٤٤ ١١٤۳‏ 
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يترتب عليه بالضرورة وجود فاعل حدث له. 

والمشكلة أن هذا المحدث لسنانقدر أن نجعله - على حد تعبيره - 
آزلًا ولا عدئًا. 

ذلك أن تقديره حدنًا مجعله مفتقَرّا إل حدث وذلك المحدث إل حدث 
ويمر الأمر إلى غير نهاية وذلك مستحيل. 

وتقديره أزليًا يؤدي إلى ضرورة أن يكون فعله المتعلق بالمفعولات أزلًا 
فتكون المفعولات أزلية أيّاء والحادث جب أن يكون وجوده متعلقًا 
بفعل حادث. 

وإنما قیل: إن أزلیته تستوجب أن يكون فعله آزلبًا تجاشيًا من القول 
بأن هذا الأزل ل يكن فاعلا ثم صار فاعلا فيكرن حينًا يفعل وحيتًا لا 
يفعل الأمر الذي يستلزم أن يكون هناك علة صيرته بإحدى الحالتين أولى 
منه بالأخرى» فيسأل أيصًا في تلك العلة مثل هذا السؤال وني علة العلة 
فيمر الأمر إلى غير نهاية. 

ویری ابن رشد أن «ما يقوله التكلمون في جواب هذا من أن الفعل 
الحادث كان بإرادة قديمة ليس بمنج ولا خلص من هذا الشك»”'. إلى 
آخر ما وجه به کلامه هنا" . 


يرفض ابن رشد منهج إمام الحرمين أبي المعالي الجويني في الاستدلال 
على وجودالاله. 
(۱) انظر سداد الحكلمين في جرابهم عن هذا باسلوب الإمام الغزالي (مبحث 
الإإرادة من كتابه: الاقتصاد في الاعتقاد). 
(۲) انظر مناهج الأدلة في عقاند الملة لابن رشد ص ٠١١‏ -۱۳۱ بتحقیق د. 
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وهذا المنهح في إجاز ينبني كا أوضحنا سلما على مقدمتين: 

إحداهما: أن العام بجميع ما فيه جائز أن يكون على مقابل ما هو عليه. 

والمتتدمة الثانية: أن الجائز حدث وله معدث أي فاعل صيره بأحد 
الجائزين أولى منه بالآخر. 
نقد المقدمة الأولى : 

يرى ابن رشد في نقده المقدمة الأول في منهج أي المعالي. (العالم بجميم 
ما فيه جائز أن يكون على مقابل ماهو عليه). 

أن هذه المقدمة: 

أ-خطابية في بادئ الرأي. 

ب- ثم هي عند التحقيق كاذبة كذبًا ظاهرًا في بعض أجزاء العام 

ج- ومشكول في صحتها في البعض الآخر» وتلكم عبارته: 

«فأما المقدمة الأولى فهي خطبية في بادئ الرآي. 

وهي إما في بعض أجزاء العام فظاهر كذيما بنفسه» مثل كون الإنسان 
موجودًا على خلقة غير هذه الخلقة التي هر عليهاء. 

وفي بعضه الأمر مشكوك!؛ مثل كون الحركة الشرقية غربية والغربية شرقية 
إذا كان ذلك ليس معروفا بنقسه إذا كان يمكن أنيكون لذلك علة غر بينة 
الوجود بنفسها أو تكون من العلل الخفبة على الإتسان ويشبه أن يكون ما 
يعرض لاإنسان في آول الأمر عند النظر في هذه الأشياء شبيها ب يعرض لمن 
(۱) لا يظهر لي ما يدعيه ابن رشد من آن (جواز کون الإنسان موجودًا على 

خلقة غير هذه الخلقة التي هو عليها) عا هو ظاهر كذبه بتفسه؛ وذلك من 

حيث إن ماهية الإنسان وحقيقته كونه حيوانًا ناطقًا دون اعتبار من خلقة 

وهيئة أو شكل وصورة. 
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ينظر في أجزاء اللصنوعات من غير أن يكون من أهل تلك الصنائع» وذلك أن 
الذي هذا شأنه قد سبق إلى ظنه أن كل ما في تلك المصنوعات أو جلها كن أن 
يكون بخلاف ما هو عليه» ويوجد عن هذا المصنوع ذلك الفعل بعيته الذي 
صنع من أجله - أعني غايته - فلا يكون ني ذلك عند هذا موضع حكمة وأما 
الصانع والذي يشارك الصانع في شيء من علم ذلك فقد يرى أن الأمر بضد 
ذلك وأنه ليس في المصنوع إلا شيء واجب ضروري» أو ليكون به الملصنوع أتم 
وآفضل إن م يكن ضروريًا فيه وهذا هو معنى الصناعةء والظاهر ن المخلوقات 

شبيهة ني هذا المعنى با لمصنوع فسبحان الخلاق العظيم. 

فهذه المقدمة من جهة آنا خطبية قد تصلح لإقناع ا لجميع ومن جهة أها 
كاذبة ومبطلة لحكمة الصانع فليست تصلح هم. 

وإنا صارت مبطلة للحكمة لأن الحكمة ليست شيئًا أكثر من معرفة أسياب 
الشيء وإذا م تكن للشيء أسباب ضرورية تقتضي وجوده على الصفة التي هو 
يها ذلك النوع موجود فليس هاهنا معرفة بختص بها الحكيم الخالق دون غير 
كا أنه لو لم يكن هاهنا أسباب ضرورية في وجرد الأمرر المصنوعة | تكن 
هنالك صناعة أصلا ولا حكمة تنسب إلى الصانع دون من ليس بصانع. 

وأي حكمة كانت تكون في الإنسان لو كانت جيم أفعاله وأعماله 
يمكن أن تتأتى بآي عضو اتفق أو بغير عضو حتى يكون الإبصار مثلا 
یتأتی بالأذن کا یتأنى بالعين والشم بالعین کا يتأتى بالأتف وهذا كله 
إبطال للحكمة وإبطال للمعنى الذي سمى به نفسه حكعًا تعالى 
وتقدست أساؤه عن ذلك. 

وبا لجملة فهذه المقدمة - العام بجميع ما فيه جائز...- ليست عقلية 
ولاشرعية. 

أما أنها ليست عقلي"' فلمخالفتها البداهة ا لحسية في بعض أجزاء العام 


e 
(أما في بعض أجزاء العام فظاهر ذا بنفسه)» ولأا تناق مع دوح‎ 
العلم الذي يؤكد أن هناك أسبابًا وقوانين أودعها الله كونه.‎ 

ومن أجل ذلك كانت سخرية أبن رشد من أصحاب هذا الا تجاه 
عندما شبههم بالرجل العامي الذي يرى شيتًا مصنوعا فيعتقد أنه يمكن 
أن يكون على نحو آخحر خالف لما هو عليه مع أدائه لنفس الوظيفة التي 

وأما نها ليست شرعية؛ فلما تنتهي إليه من إنكار حكمة الله وعنايته بكونه 
لقد أراد هؤلاء أن يؤكدوا المشية الإلمية المطلقة فانتهرا إلى إنكار الحكمة. 

ويتحدث الدكتور قاسم عن مشكلة الإرادة التي تعلل بها هؤلاء 
فيقول: اإنها بمأمن من كل شبهة؛ وذلك لأن الله سبحانه يريد كل شىء 
عن علم تتکشف له به جيم الکائنات ني جميع لحظات الزمن» وإرادته تعال 
تختلف عن الإرادة البشرية التى تتردد بين عدة احتالات جيدة ورديئة 
شب ين الملي الإان رجن عن هر فة ما شیم ى معدل 

ذلك هو نقد ابن رشد هذه المقدمة القائلة: (العا) بجميع ما فيه جاتز 
أن يكون على مقابل ما هو عايه) ومتابعة الدكتور قاسم له» غير أن علىاء 
الكلام قد يوجهون هذا النرع من الاستدلال ب) يدعم الحكمة ويدفع هذا 
النقد يفول القاضي الإججي: «الرابع الاستدلال بإمكان الأعراض وهو أن 
الأجسام متائلة فاختصاص كل با له من الصفات جائزء فلابد في 
التخصيص من غخصص له . 

ويقول السيد الشريف في شرحه (بإمكان الأعراض): مقيسة إلى تحاها 
کا استدل به موسی عليه السلام حيث قال: «رما لدی أعطًى كَل 
سء حَلقَةٌر ُه هُدَى و4 [ط: ]٠١‏ أي أعطى صورته الخاصة وشكله 


(1) دراسات في الفلسفة الإسلامية للدكتور/ قاسم ص ٠١١‏ . 


المعين المطابقين للحكمة والمنقعة المنوطة به. 

فها أنت ترى أن المستدلين بإمكان الأعراض وجواز كون الحا( على 
مقابل ما هر عليه من الصفات والأحوال يصرحون بكون ذلك با يطابق 
الحكمة والمنفعة المنوطة بالشىء المتغبر. 


تقد المقدمة الثانية : 


أما المقدمة الثانية في دليل أبي المعالي على وجوده تعالى فيوجه ابن رشد 


إليها النقد التالي فيفول: 
١‏ وأما الفضية الثانية» وهي القائلة إن الجائز حدث فهي مقدمة غير بينة 
بتفسها وقد اختلف فيها العلاء. 


فأجاز أفلاطون أن يکون شيء جائز آزليًا ومنعه أرسطوء وهو مطلب 
عويص ولن تتبين حقيقته إلا لأهل صناعة البرهانء وهم العلماء الذين 
خصهم اله تبارك وتعالى بعلمه وقرن شهادتهم ني الكتاب العزيز بشهادة 
ملانکته ۲ . 

وقد حاول إمام الحرمين الاستدلال عل صحة مقامته هذه (الحائز 
عحدث) بقیاس اقترانی حلي مرکب من ثلاث مقدمات: 

إحداها: أن الجائز لابد له من مخصص عله بأحد الوضعين 

والثانية: أن هذا اللخصص لا يكون إلا مريدًا. 

والثالثة: أن الو جود عن الإرادة هو حادث. 
(۱) يقول سبحانه: سهد أ أنه لآ لَه إلا هو وَالمَلَتٍكة وأولوأالْلْمٍ4 [سورة 

آل عمران آية: 1۸]. 
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والنتيجة: أن الحائز حادث. 
ثم أضاف إلى قياسه هذا ما يدعم به المقدمة الثانية فقال: إن العام مماثل 
كونه في الموضع الذي خلق فيه - من الخلاء - لكونه قي غير ذلك الموضع 
من ذلك الخلاء فأنتج عن ذلك أن العام خلق عن إرادة. 
وقد تتبع ابن رشد كلام إمام الحرمين بالنقد والتفنيد فأبان عن: 
أ- تسليمه بصحة المقدمة الأولى ١ا‏ لجائز لابد له من خصص...٠‏ إلخ» 
من حیٹ بداهتها. 
ب-تسليمه بصحة المقدمة الثانية القائلة: «إن اللخصص لا يكون إلا 
مريًا". من حيث إن الطبيعة ليس يكون عنها أحد ا لجائزين الماثلين. 
ج -كذب القول بأن العام في خلاء بحبط به أو على أقل تقدير هو غير 
بين بنفسه» كما يلزم عن هذا القول أمر شنيع عند التكلمين وهر 
أن يكون الحلاء قديًا؛ لأنه إن كان محدئًا احتاج إلى خلاء 
ويتسلسل والتسلسل باطل» أو ينتهي إلى خلاء قديم وهو الأمر 
المرفوض لدى المتكلمين. 
د-أما المقدمة الثالثة القائلة: «إن الو جود عن الإرادة عحدث؛ فذلك 
كما يقرر ابن رشد غير بين؛ وذلك أن الإرادة التي بالفعل فهي مع 
فعل المراد نفسه؛ لأن اللإرادة من المضاف. 
فإن كانت الإرادة التي بالفعل حادثة فا مراد ولابد حادث بالفعل. 
وإن كانت الإرادة التي بالفعل قديمة فالراد الذي بالفعل قديم. 
آما الإرادة التي تتقدم المراد فهي الإرادة التي بالقوةء آي التي ل بخرج 
مرادها إلى الفعل. 
وبناء على ذلك فلو قال المتكلمون بحدوث الإرادة لوجب أن يكرون 
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المر اد حدتًا كيا رعسواء ولكنهم يؤكدون استحالة قيام إرادة حادثة في 
مو جود قدیم دون أن یکون لدم برهان قطعي على دعواهم هذه. 

ويخلص ابن رشد من هذا كله إلى "أن الطرق المشهررة للأشعرية 
(عمومًا) في السلوك إلى معرفة الله سبحانه ليست طرقا نظرية يقينية ولا 
طرفا شرعية يقينية... وذلك أن الطرق الشرعية إذا تؤملت وجدت قي 
الأكثر قد جمعت وصفين: أحدها أن تكون يقينيةء والثاني أن تكون 
بسيطة غير مركبةء أعني قليلة ادمات فتكون نتائجها قريبة من 
المقدمات الأول. 
ثاللًا: رفض ابن رشد لمنهج ومسلك الفلاسفة : 

أبنا في الحديث عن منهج فلاسفة الإسلام تجاه الاستدلال على وجود 
الاإله عن منهجين: 

- منهج الفيلسوف العربي أي يعقوب الكندي. 

- منهج الفيلسوفين الفارابي وابن سينا. 
ابن رشد وطريقة الكندي : 

أوضحنا سلمًا استناد الكندي في استدلاله على وجود الإله على حدوث 
العال. 

وأوضحنا أيضا أن دليله على (حدوث العال) ينبني على مقدمتين: 

أ- العام متنا من جهة الجسم (والجحسم والحركة والزمان أمور 

متلازمة؛ فالعام متناه من جهة الجسم و الحركة والزمان). 


(1) انظر هذا التقول في مناهج الأدلة قي عقائد الملة لابن رشد بتصرف كبير 
واستتتاج ص ۱٤۸-۱٤٤‏ . 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي e‏ 


ب-والتنامي حادث» فالعا حادث. 

وي إطار ما يؤكده ابن رشد سلقًا عند رفضه منهج جمهور المتكلمين 
ومنهج أبي المعالي من أن الطرق الشرعية إذا تؤزملت وجدت في الأكشر 
جامعة لوصفين: اليقون والبساطة والوضوح. 

أقول: في إطار هذين الوصفين نستطيع أن نؤكد في اطمئنان رفض ابن 
رشد لدليل الكندي وعدم تقبله إياهء ذلك أن الكندي عندما أراد البرهنة 
على حدوث العام استخدم قضيتين أخذهما عن أرسطو وهما: 

العام متناءِ من جهة الجسم ثم زاد على ذلك بأآنه مادام متناهيًا من 
جهة الجسم فهو متناءِ من جهاته كلها: الجسم والحركة والزمانء حيث 
كانت تلك من الأمور الحلازمةء والمعدمة الثانية: والمتناهي حادث. 

ويقول الدكتور محمود قاسم: "وعلى الرغم من وضوح هذا الدليل 
م يفطن أرسطو إليه فقال بتناهي العام من جهة الجسم وبعدم تناهيه من 
جهة الحركة والزمانء فإذا كان أرسطو يناقض نفسه فهل لنا أن نكلف 
العامة من الناس بمعرفة هذا الدليل؟ 

وهل نتوقع بالتالي أن يحتفل ابن رشد أو يتقبل دليل الكندي هذا ولا 
يرفضه» وهو الذي يشترط مرارًا في كتابه مناهج الأدلة الوضوح أو عدم 
التعمق في أدلة وجوده تعالى اقتداء بها نبه عليه الكتاب الكريم واستمسك 
به الصحابة رضران الله عليهم. 
ابن رشد ورفضه لمسلك الفارابي وابن سينا : 


يستند هذان الفيلسوفان تي الاستدلال على واجب الوجردبم|ا ينول 


.۲١ مقدمة د/ محمود قاسم على مناهج الأدلة ص‎ )١( 
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بالآخرة إلى إمكان الذوات. 

ويرى ابن رشد أن هذا الاتجاه مجر إلى الإذعان بالمقدمة الأول في دليل 
أي المعالي والقائلة: إن العا م ببجميع ما فيه جائز أن يكون على مقابل ما هو 
عليه» والتي سبق أن أبنا عن تفنيدها وإبطاها بقول ابن رشد. 

وقد نجد أن ابن سينا يذعن هذه المقدمة (العا م بجميع ما فيه جائز... 
إلخ) بوجه ما وذلك أنه يرى أن كل موجود ما سوى القاعل» فهر إذا 
اعتبر بذاته مکن وجائز. 

وأن هذه الŞحائزات‏ صنفان: صنف هو جانز باعتبار فاعله» وصنف هو 
واجب باعتبار فاعله عکن باعتبار ذاتهء وأن الواجب بجميع الجهات هو 
الفاعل الأول. 

ويعقب ابن رشد على ذلك بقوله: «وهذا قول في غاية السقوط» وذلك 
أن الممكن تي ذاته وني جوهره لیس يمكن آن يعود ضروريًا من قبل فاعله 
إلا لو انقلبت طبيعة الممكن إلى طبيعة الضروري. 

فإن قيل: إنما يعني بقوله مكنا باعتبار ذاته أي آنه متى توهم فاعله 
مرتفعًا ارتفع هو- فلنا: هذا الارتفاع هو مستحيل؟. ثم يقول ابن رشد: 

«وليس هذا موضع الكلام مع هذا الرجل ولكن للحرص على الكلام 
معه في الأشياء التي اخترعها هذا الرجل استجرنا القول إلى ذكره. 

والأشبه في رفض ابن رشد لطريقة الفارابي وابن سينا في الاستدلال 
على وجوده تعالى هو ما سيق أن كرره من أن البراهين المذكورة في القرآن 
الكريم والتي كلف الله تعالى بها ا لجميع من عباده وجعلها مدأ لمعرقه 


() انظر مناهج الأدلة تحقيق د/ حمود قاسم ص .۸٤٦‏ 


e, 
سبحانه هي البراهين التي جمعت بين وصفين: اليقين» والبساطةء وذلك‎ 
ما لا نجده متحتقًا في طرق الفلاسفة ومسالكهم بم تثيره تلك الطرق من‎ 

إشكالات عريصة وإلزامات قد يصعب الإجابة عنها. 

الأمر الثاي: منهج ابن رشد وطريقته في الاستدلال على وجود الإله": 

أما بعد أن أبرزنا رقض ابن رشد لأدلة المتكلمين والفلاسغفة وتفنيده 
لطريقتهم فإنه يبقى أمامنا في الحديث عن ابن رشد أن نوضح منهجه 
وأسلوبه في الاستدلال على وجوده تبارك وتعالى. 

وليس أصدق في ذلك ولا أدق من آن ننقل أسلربه ونص عبارته 
ليلمس القارئ بنفسه ويقدر بفكره منهج ابن رشد وطريقته في 
الاستدلال على وجودالحق سبحانه» يمول ابن رشد - في صورة سائل: 
«فا هي الطريقة الشرعية التي نبه الكتاب العزيز واعتمدتها الصحابة 
رضوان الله علیهم؟۔ 

وجيب ابن رشد على ذلك بقوله: «الطريق التي نبه الكتاب العزيز. 
عليها ودعا الكل من بابها إذا استقرئ الكتاب العزيز وجدت تنحصر في 
جنسین: 

أحد"ما: طري الوقوف على العناية بالإنسان وخلق جميع الموجودات 
من أجلهء ولنسم هذه دليل العناية. 

والطريقة الثانية: ما يظهر من اختراع جواهر الأشياء الموجودات» 
مثل: احتراع الحياة في الماد والإدراكات الحسية والعقل» ولنسم هذه 
دليل الاختراع. 


(1) الأمر الأرل ص ١٠١‏ وهر: رفض ابن رشد وتفنيده لطريقة المتكلمين 
والفلاسفة. 


فأما الطريغة الأولى فقتنبني على أصلين: أحدها أن جميع الموجودات 
التي هاهنا موافتة ! E EEE‏ 
ضرورة من قبل فاعل قاصد لذلك مرید, إذ لیس یمکن أن تکون هذه 
الموافقة بالاتفاق. 

فأما كرا مرافغة لوجود الإنسان فيحصل البقين بذلك باعتبار موافقة 
الليل والنهار والشمس والقمر لوجود الإنسان وكذلك موافقة الأزمنة 
الأربعة له» والمكان الذي هو فيه أيصًا وهو الأرض 

وكذلك تظهر أيصا موافقة كشير من الحيوان له والنبات والحماد 
وجزئبات كثيرة مشل الأمطار والأنبار والبحارء وبالجملة الأرض والماء 
والنار والمواء". 

وكذلك أيضا تظهر العناية في أعضاء الإنسان وأعضاء الحيوان» أعني 
کونها موافقة خیاته ووجوده. 

وبالجملة فمعرفة ذلك؛ أعني منافع الموجودات- داخلة في هذا 
الجنس؛ ولذلك وجب على من أراد أن يعرف الله تعالى المعرفة التامة أن 
يفحص عن منافع جميع المرجودات. 

وأما دلالة الاختراع فيدخل فيها وجود الحيوان كله ووجود ابات ووجرد 


(1) من أجل هذه الضرورة لم يشتخل ابن رشد بالاستدلال على صحة هذا 
الأصل الثاني القائل: ١إن‏ هذه المرافقة هي ضرورة من قبل فاعلل قاصد 
لذلك مريد» وإنما اشتغل بالاستدلال على صحة الأصل الأول القائل: إن 
جيع الموجودات التي هاهنا موافقة لوجود الإنسان» وذلك بقوله. فأما كونجا 
موافقة لوجود الإنسان فيحصل ذلك باعتبار موافقة الليل والنهار... إلخ. 

(۲) أي ما كان معروفا قبل بالعناصر الأربعة. 


o 


السموات. 
وهذه الطريقة تنبني على أصلين موجودين بالقوة في جميع فطر الناس. 
أحدهما: أن هذه الموجودات مخترعة وهذا معروف بنفسه في الحيوان 

والنباتے کا فال تعالی: ر لیے َد عور من دون آله نموا 

ڈبابا و لو أَجَمَعُوا 2 [سورة الحج آبة: ۷۳] الآية؛ فإنا نرى أجسامًا جمادية 
ثم تحدث فيها الحياة فنعلم قطعًا أن هاهنا موجدًا للحياة ومنعًا بها وهو الله 
تبارك وتعالى» أما السموات فنعلم من قبل حركاتا التي لا تفتر أنها مأمورة 
بالعناية بها هاهنا -يقصد الناس-ومسخرة لئاء والمسخر المأمور مخترع من 

قبل غيره ضرورة. 
وأما الأصل الثاني فهو أن كل مخترع فله خترع؛ فيصح من هذين الأصلين 

أن للموجود فاعلا خترعًاله» وفي هذا الجنس دلائل كثيرةعلى عدد 

اللخترعات» ولذلك كان واجِبًا على من أراد معرفة الله حى معرفته أن يعرف 

جواهر الأشياء ليقف على الاختراع الحقيقي في جميع الموجودات. 
لأن من لم يعرف حقيقة شيء ل يعرف حقيقة الاختراع» وإلى هذا 

الإشارة بقوله تعالى: «أَوَلَمَ يروا فى ملكو أَلسَمَّىوت والأرّض ونا 

خلقَ الله من شىء [سورة الأعراف آبة: ]٠‏ وكذلك أيضًا فو کک ی 

الحكمة في موجود موجوة؛ أعني معرفة السبب الذي من أجله خلق 

والخاية المقصودة به- كان وقوفه على العناية أتم. 
فهذان الدليلان هما دليلا الشرع. 
وأما أن الآيات المنبهة على الأدلة المفضية إلى وجود الصانع سبحانه في 

الكتاب العزيز هي منحصرة في هذين الجنسين من الأدلة فذلك َي لمن 

تأمل الآيات الواردة في الكتاب العزيز في هذا المعنى. 


ا 

وذلك أن الآيات ال لتي في الكتاب العزيز في هذاالمعنى إذا تصفحت 
و جدت عل لائ نواع: 

إما آيات تتضمن التنبيه على دلالة العنايةء وإما آيات تتضمن التنبيه 

على دلالة الاختراع» وإما و یعًا". 

وغامثل به این رشد للنوع الأول قوله تعال: أل جْعْلٍِ آلأزضَ يها ج 
وال وا1“ وڪلقتکر ازوج ري وجُعلتا توما شاا ا 2 وجعلتا 
ل ا وَجِعْلتا الار اسا ازز يتا فوقکم سَبْعّا ددا رچ 
وجلا راج وا (ٍ وأنرلتا من ألْمُْصِرّت مام جاج و نخر 
به حا وََبَائًا :3“ وَس فاا 4 [سورة الباآبة: ]٠١:١‏ وقوله برك 
الى جَمَلّ ن آلكَمَاء برو جا [سورة الفرقان آية: ]١‏ الآية. 

وللآيات الممضمنة دلالة الاختراع بقوله: لطر لسن يم لق 
:4 [سورة الطارق آبة: ] وما مثل به للآيات التي تجمع الدلالتين قوله تعالى: 

ديا لاس عدوا زی دی حلفم والِينَ ین کلم لملم مون 
آلزی جَعُل نكم آلأزض فرکا وَالسَمَاءٌ ٻتاءّ انَل ا ما 
فارج ہہ مِنَ َكَرَت رزقا E‏ قلا لوا له أندادا وَأ ْم تَعْلَّمُورتَ 
39 [سورة البقرة آبة: ۲۱: .]۲۷١‏ 

ويذكر ابن رشد أن هاتين الطريقتين -يعني دلالة العناية ودلالة 
الاختراع- هما بأعي انيا طريقة الخواص,» ويعني بالخواص العلماء 
والجمهور» وإن) الاختلاف بين المعرفتين في التفصيل؛ أعني أن الجمهور 
يقتصرون من معرفة العناية والاختراع على ماهو مدرك بالمعرفة الأولى 
المبنية على علم الحس» وأما العلهاء فيزيدرن على ما يدرك من هذه الأشياء 


e 
باحس ما يدرك بالبرهان.‎ 
الفخر الرازي واحتفاله بدليل حدوث الصفات أو بدليل العناية‎ 
والاختراع.‎ 

في أسلوب جزل مستفيض مستقص يتحدث العلامة الفخر الرازي 
بإسهاب في أهم كتبه وآخرها - المطالب العالية - عن طرق الفلاسفة 
والمتكلمين ومناهجهم التي سلكوا في إثبات إله هذا العام المحسوس. 

وقد احتفل رحه الله یا احتفال بالاستدلال على وجوده تعالى 
بحدوث الصفات مؤكدًا رجحان هذه الطريقة على ساتر الطرق 
لاطمئنان القلوب وصفاء النفوس بها وإذعان الأفكار والعقول ها؛ ومن 
أجل ذلك كانت الكتب الإغية بملوءة من هذا النوع من الدلائل سيا 
القرآن الكريم. 

وطفق رحمه الله في إطار هذاالنوع من الاستدلال -أعني حدوث 
الصفات -يحلق في أجزاء العام كله باحنًا ومفتشًا عن محل العبرة وموضع 
الآيات التي بثها الله تعالى في الأنفس والآفاق» مؤكدًا أن من تدبر في أجزاء 
العام الأعلى والأسفل ظهر له آن هذا العام مبني على الوجه الأصلح 
والأصوب والترتيب الأفضل والأتقنء وأن صريح العقل شاهد بأن وقرع 
الثيء على هذا الرجه لا يكون إلا بتدبير حكيم عليم ما يئول في النهاية بهذا 
المسلك إلى ما عرف بدليل العناية. 

وهو إذ بجحاول ضبط هذا النمط من الاستدلال على وجود الإله يقول: 
«محل الاعتبار إما أن يكون هر العام الأعلى أو العام الأسقل. 


(۱) انظر مناهج الأدلة ص ٠١۳-٠٠۰‏ تحقيق د/ قاسم. 
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فإن كان حل الاعتبار هو موجودات العام الأسفل فهذايقع على 
وچوډم 

أحدها: المجائب الكثيرة التي أودعها الله تعالى في بدن الإنسانء وتام 
الكلام مذكور في كتاب تشريح بدن الإنسان. 

وثانيها: العجائب الكثيرة التي أودعها الله في روح الإنسان ونفسهء 
وتام الكلام فيه مذكور في كتاب النفس. 

وثالشها: عجائب أحوال الحيوانات» وتفاصيلها مذكور في كتاب 
الحيوان. 

ورابعها: عجائب أحوال النبات» وهي مذكورة في كتاب التبات. 

وخامسها: عجائب أحوال المعادن وهي مذكورة في كتاب المعادن» 
أعني خواصها وتأثير بعضها في بعض» وتولد العجائب والغرائب من 
كيفية امتزاجاتها وكتب الإكسير قد تدل على أحوال كثيرة منها. 

وسادسها: عجائب أحرال الآثار العلوية. 

وسابعها: عجائب صفات العناصر» وهي مذكورة في كتاب صفات 


العناصر. 
وثامنها: العجائب الحاصلة بسبب المناسبات المعتبرة بين تلك الأشياء 
وكيفية معونة كل واحد في حفظ نوع الباقي؟. 
ويتحدث رجه الله عن مواضع الاعتبار في العام الأعلى فيذكر قي ذلك 
وجوهًا منها: 


آ- معرفة طبائع أجرام الكواكب. 
ب- معرفة مقاديرها وأحجامها. 
ج- معرفة حركاتها المختلفة ومقدار هذه الحركات من السرعة والبطء 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي e‏ 


ووقرع ذلك على الوجه الأصوب والأصلح. 

فبسبب الحركة اليومية يتعافب الليل والنهار مع كثرة مافيه|ا من 
المصالح. 

وبسبب الحركة الشهرية الحاصلة بسبب القمر تكثر المصالح. 

وبسبب الحركة السنوية الحاصلة بسبب الشمس تحصل الفصول 
الأربعة التي لا يعرف كمية مصالحها إلا الله. 

ويستعرض الفخر الرازي المصالح الحاصلة بسبب القمر فيقول: «إن 
الأشجار والغروس إذا غرست والقمر زائد والضوء مقبل إلى وسط 
السماء قويت وكثرت» وكذا الفول والرياحين والبقول والأعشاب 
والقرع والخيار والبطيخ تنمو نموا بالًا عند ازدياد الضوء؛ فأما وسسط 
الشهر عند حصول الامتلاء فهناك يعظم النمرء حتى إنه يظهر التفاوت 
في الليلة الراحدة والاستقراء خير شاهد). 

وقد تحدث ره الله- في إطار هذا النوع من الاستدلال عن كيفية 
تولد الإنسان من التطفة - حديتًا عجبَّا مقنخًا كل الإقناع عميقًا كل 
العمق مستوفيًا أقصى ما يكون الاستيفاء فيقول - في الفصل الثاني 
والعشرين' في الاستدلال على وجود الإله الحكيم الرحيم بكيفية تولد 
الإإأنسان من النطفة: 

«إن بنية الإنسان مركبة من أعضاء ختلفة في المقدار والشكل والترتيب 
والصلابة والرخاوة ثم إن هذه البنية مع الحتلاف أجزاتهافي الصفات 
والأحوال نراها متولدة من النطفة. 


(1) من المطالب العالية بتحقيقنا ج١‏ ص ۲١۷‏ بمكتبة كلية أصول الدين. 


e 
ثم نقول: هذه النطفة إما أن تكون جا متشابه الأجزاء في نفس‎ 
الأسر. وإما أنه وإن كان متشابه الأجزاء بحسب الحس إلا أنه ختلف الأجزاء‎ 
في الحقيقةء وذلك لأن اني جسم ينقفصل من ذوبان الأعضاء فينفصل من‎ 
اللحم جزء حصلت فيه الطبيعة اللحمية ومن العظم جزء حصلت فيه الطبيعة‎ 
العظميةء وكذا القرل في جي الأجزاء والأبعاض, واعلم أن كيرا من‎ 

الطبيعسين ذهبوا إل هذا القول راحتجوا على صحته بوجوه: 

الأول: عموم اللذة في جميع الأعضاء عند انفصال النطفة. 

والثاني: مشاكلة أعضاء المولود لأعضاء الرالدين...إلخ. 

والثالث: أنه لو حصل الخلل في عضو من أعضاء الوالدين فقد بجحصل 
مثله في الولدء وكذاالقول في الشامات والعلامات الموجودة في جلد 
الوالدين فإنه بمحصل في جلد الولد مثله»... إلخ. 

ثم يقول: "وإذا عرفت هذا فاعلم أنا نذكر كيفية الاستدلال بتكون 
البدن من المني على وجود الصانع الحكيم على كل راحد من القولين. 

أما على القول بأن جسم المني متشابه الأجزاء في الحقية فتقرير الدليل 
أن نقول: إن جسم المني متشابه الأجزاء في الحقيقة وقيه حرارة الرحم 
والقوة الطبيعية وتأثير بالطبائع والأنجم والأفلاك -حسب مايزعم 
الزاعمون- إلى جميع أجزاء ذلك الني على السويةء والقابل إذا كان متشابه 
الأجزاء وكانت نسبة تأثرر الفاعل إلى جميع تلك الأجزاء على السوية فعلى 
هذا التقدير يجب أن يكون الأثر متشاببًا وأن يكون الفعل متساويًاء فكان 
يجب أن يكون بدن الإنسان جسًا مقشابه الأجزاء في الطبسع والصفة 
والخاصية ومعلوم أنه ليس كذلك. 

وأيضصًا فمذهب الحكاء أن القرة الواحدة إذا عملت في المادة الواحدة 


o 
وجب أن يكون الشكل الحاصل هو الكرة.‎ 

فکان لزم آن یتکون بدن الإنسان من: 

أ- جسم واحد متشابه الأجزاء في الطبيعة. 

ب- وأن يكون شكله هو الكرة. 

وحيث لإ يكن الأمر كذلك علمنا أن المزثر في تكوين بدن الإنسان 
ليس هو القوة الطبيعية بل الإله الحكيم الرحيم. 

وأما على القول بأن جسم المني مركب من أجزاء ختلفة الطباع فنقول: 
إن تقرير هذا الدليل بناء على هذا القول من وجهين: 

الأول: أن كل مركب فإنه ينهي تحليل تركيبه إلى البسائط فإذا كان جسم 
اني مركبًا من أجسام ختلفة الطبائم» وكل واحد من تلك الأجسام جب أن 
يكون بسيطا في نفسه والقوة العاملة في تلك المادة البسيطة قوة واحدة 
والقوة البسيطة العاملة في المادة البسيطة لا تفيد إلا شكلا متشابًا وهو 
الكرة» فحينئذ يلزم أن يكون جسم الإنسان مشكلا بشكل كرات مضمومة 
بعضها إلى بعض, ولا لم يكن الأمر كذلك فقد فسد هذا القول. 

والوجه الثاني: أن جسم اني جسم رطب والجسم الرطب لا بجفظ 
وضع الأجزاء وترتيبهاء فالحزء الذي يكون مادة للدماغ جزء خصوص 
والجزء الذي يكون مادة القلب جزء آخر» وإذا كان الجسم الرطب لا 
يحفظ الوضع والترتيب فلعل الجزء الذي هر مادة القلب محصل فوق 
والجزء الذي هو مادة للدماغ محصل في الوسط» فحينعذ يجب أن يتولد 
ذلك الإنسان بحيث يصير قلبه فوق. ودماغه ني الوسط؛ وحيث ل بحصل 
الأمر كذلك ألبتة علمنا أن حصول جراهر هذه الأعضاء وحصول ما ها 
من الترتيب إن] كان بتخليق إله قدير حكيم عليم لا بتأئير الطبائع 


0 
والأملاك؛ فإن من لا يكون علي حكيًا امتنع أن يصدر عنه الأفعال 
اللحكمة المحقنة المرافقة للمصالح. 

وهذا دیل قوي کامل ولقوة ظهوره ذکره انه تعای في القرآن العظيم 
قي أكثر من انين مو ضعًا. 

وقد ذكر الفخر -عقيب عرضه هذا الدليل ووصفه إياه بأته دلِل قوي 
كام وجوهًا من الاعتراضات قد تر دد على ألنة بعض الطبيعين الذين 
يندون هذه الأفعال الرائعة المتقنة إل فعل الطبيعة» وتطوف برءوس بعض 
الماديين من الملاحدة المكابرين في وجود الإله العظيم بخير سلطان أتاهم إلا 
كبر ما هم يبالغيه» ثم كز عليها بالنقد والتفد ودحضها بالأدلة الباهرة 
والحجج القاهرة وختم ذلك بقوله: 

«وعند هذا يظهر للعقل السليم أن الوجوء المتكلفة المذكورة في بيان أنه 
جوز صدور هذه الآثار العجيبة الحاصلة في تخليق بدن الإنان عن 
الطبيعة المحضة الخالية عن العلم والقدرة وجوه ضعيفة خسيسة جارية 
جرى إخفاء قرص الشمس بكف من التراب». 

وني موضع آخر"' من حديثه عن إثبات الاله بحدوث الصفات محدد 
وجه القضلل في هذه الطريقة ومكان الحسن منهاويؤكد نفعها وعظيم 
تأثيرها في العقل والقلب ومن ثم رجحانها على طرق المتكلمين والقلاسفة 
فيقول: (إن الدلائل التي ذكرها الحكاء والمتكلمون وإن كانت كاملة قوية 
إلا أن هذه الطريقة المذكورة في القرآن عدي آنا آقرب إلى الحق 
والصواب؛ وذلك لأن تلك الدلائل دقيقة» وبسبب ما فيها من الدقة 
انفتحت أبراب الشبهات وكثر ت السؤالات. 


() انظر ص ۲۷٤‏ ج٠‏ المطالب. العالية بمكتبة كلية أصول الدين. 
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وأما الطريق الوارد في القرآن فحاصله راجع إلى طريق واحد وهو 
المنع من التعمق والاحتراز عن فتح باب القيل والقال» وحمل الفهم 
والعقل على الاستكثار من دلائل العام الأعلى والأسفل» ومن ترك 

التعصب وجرب مثل تجربتي علىم آن احق ما ذكرته). 

هذاء والمتصفح (للمطالب العالية) جد هذا النمط من الاستدلال على 
وجود الإله- أعني حدوث الصفات والمسمى عندابن رشد بدليل 
العناية والاختراع- باررًا لدى أوائل المسلمين ومنذ عهد صحابة الرسول 
ت والتابعين» فينقل لنا الإمام الفخر الرازي في كتابه ا لمطالب ما يلي: 

أ- «سئل عمر بن الخطاب عن الدليل (أي على وجود الإله) فقال: 
إن الناس يبالغون ني تعظيم الأعاجم» حيث استخرجواعلم 
الشطرنج. فإهم وضعرا طريقًا عجبًا يظهر في الرقعة الختصرة 
أنواعًا من اللعب والمناسبات غير متناهية؟» ثم قال: «وإن رقعة 
وجه الإنسان أصغر من رقعة الشطرنج» وإن تلك الناسبات 
الموضوعة في بيوت الشطرنج قد ينتقل من بيت إلى بيت» وأا 
الأعضاء الموضوعة في رقعة وجه الإنسان فإنها لا تقل عن 
أمكتهاء ثم مع هذه الأحوال فإنك لا ترى إنسانين في المشرق 
وا مغرب يتشابهان في صورة الوجه آلبتةء وهذايدل على كمال قدرة 
هذا ا لخالق المصور» حيث أظهر الأنواع التي لا نهاية ها من التفارت 
في هذه الأجسام القليلة الموضوعة في هذه الرقعة الصغيرة. 

ب- وکان علي بن أي طالب يقول: سبحان من بصر بشحم وأسمع 
بعظم وأنطق بلحم. 


ج- سئل جعفر الصادق ج عن هذه المسألة أيصًا فقال: شاهدنا 
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قلعة حصينة ملساء ظاهرها كالفضة المسبوكة وباطنها علوء من 
الذهب المذاب والفضة المذابة» ثم انشقت الجدران وخرج من 

القلعة حيوان سميع بصير؛ فلابد من مدبر يديره وصانع بخلقه. 

وعنى بالقلعة البيضةء وبا يوان الفرخ. 

د- سال بعص الدهرية أبا حنيفة عن الدليل فقال: اصبروافإن 
قلبي مشغول ببعض ال مهات وإذا فرغت منه أجيبكم بذلك 
الدليلء فقالوا: وما ذلك المهم؟ فقال: إن أمتعتي من ذلك 
الجانب من دجلةء وأن بعصا يذهب بنفسه إلى ذلك الحانب» 
وتلك الأمتعة تقع في تلك السفينة من تلقاء ذواتها وتعتلئ 
السفينة من تلك الأمتعة وتعود إلى هذا الجانب وتخرج الأمتعة من 
تلقاء نفسها ونقع عل الأرض, وأن تلك السفينة تعود مرة أخرى 
إلى ذلك ال جانب» فقلبي متعلتى بهذا المهم» فاصبروا إل أن يتم . 

فقالوا: يا أبا حنيفة هذا الكلام لا يقرله إلا معتوه قال: ولم؟ قالوا: 

للآن حدوث هذه الأحوال وظهور هذه الأفعال لا يعقل إلا بحافظ يعقلها 
وفاعل يدبرهاء فكيف يعقل حدوٹها من غير فاعل؟ فقال أبو حنيفة: فالآن 
أقررتم بوجود الإله؛ لأن أحرال هذا العام ليست أقل درجة من أحوال هذه 
السفينة» فإن كان صريح العقل شاهدًا بأن هذه الأحرال لا تتم إلا بمدبر 
ومقدر فالأولل أن لا يتم أحوال هذا العالم إلا بمدبر ومقدر». 

ابن تيمية ومنهجه في الاستدلال على وجود الإله: 

المحتبع لنهج الإمام ابن تيمية في الاستدلال على وجود الحق سبحانه 

يلمس مدى رفضه لطرق التكلمين والفلاسفة من واقع ما يقرره رحه الله 


0 
ويؤكده من ضرورة أن يتحقق ف الدليل على وجوده تعالى عنصران. 

أحدهما: الوضوح والجلاء والبعد عن التعقيد والتعمق بحيث تتضق 
العقول في ختلف مستوياتما على صحته وسلامة مقدماته. 

أما العنصر الآخر: فهو أن يكون الدليل من نوع الأدلة الشرعية التي 
نبه الكتاب العزيز إليها ودعا منها جيم الناس على تفاوت مداركهم 
واخحتلاف مشاريمم إلى الإأقرار بوجوده سبحانه. 

وني هذا الإطار يستدل على وجوده تعالى بخلق الإنسان وخلق السموات 
والأرض» واختلاف الليل والنهار وإنزال الماء من السماء وإنبات الزرع 
وإخراج الثمارء إل غير ذلك من بديع المصنوعات وعجائب الشاهدات من 
مثل قوله تبارك وتعالی: «إنّ فى حَلق لكوت وَالأزض وَاَخََّْفِ ليل 
اهار وَالْفلْك الى نجری فی لخر يما فم الاس وما انَل اله ِن 
السَمَاءِ يِن مء قايا يه آلأزض بعد موا وَبَٽ فا ِن َل داب 
وَتَصريف ارح وَالْكَّاب الْمُْسخر بن الما ء لاض یت و لَقَوْمٍ 
€ [البفرة: 14 وقوله: وهو لی م د لاز وَل فا 
رَوسِى وأرا ون كَل َكَرَت جل فبا روان آنتین بُغیی اليل لاز 
: إن ي ذلك ليت و َم كرون @ تف آلأزض فع جورت 
وَجَٿت هَن غت وززم ويل صنوان عير صِتوَانِ يس ياء ۾ واجلر 
قصل بعصا عى بض في الأُلٴ إن فى للك لأيسٍ قزر 
يعَقلور (4[ارعد: .]٤-۳‏ وقول: «فليظر لسن مِم لق ي خلق 
من مء افق حرج يِن ين ن لطاب وَالنرآبب )4 [الطارق: ه:۷]. 

وفي ذلك يقول ابن تيمية: «فالاستدلال على الخالق بخلق اللإنسان في 
غاية الحسن والاستقامة هي طريقة عفلية صحيحة» وهي شرعية دل 


mg ga 
القرآن عليها وهدى الناسر, إليها وبينها وأرشد إليها.‎ 

فأما نها عقلية؛ فإن نفس كرن الإنسان حادنًا بعد أن لم يكن و مولوةًا 
ومخلوفًا من نطفة ثم من علقة لم يعلم بمجرد خبر الرسول بل هذا يعلمه 
الناس كلهم بعقوطمم؛ سراء أخبر به الرسول أو ل يخبر. 

وآما آہا شرعية؛ فإن الرسول أمر أن يستدل بها بعد أن استدل بها هوء 
وبهذا بعلم توافق العقل والشرع في هذه المسألة». 
ابن القیم والاستدلال على وجوده تعالی : 

تتبع ابن قيم ا لمجحوزية حطوات أستاذه الإمام ابن تيمية والتزم نمطه في 
الاستدلال على وجودالحى جل ثناؤه؛ فرفض مسلك الحكهاء» وهر 
طريق الإمكان وامتناع التسلسل إلى ما لا نهاية له في جانب الماضي. 

كا رفض مسلك (جمهرر) المتكلمين المستند إلى حدوث الذوات 
بتقسيم العالم إلى جواهر وأعراض, وبيان أن الأعراض حادثة والجواهر 
لا تخلو عن الأعراض وما لا جخلو عن الحادث فهو حادث فالعا حادث 
وکل حادث فله حدث وهو الله تعالى» وذلك لأمرین: 

الأول: ما تشتمل عليه نلك الطرق من مقدمات كلامية مستغلقة 
وأقيسة منطقية قد تستعصي على كثير من خاصة العلماء وأهل الحدل بله 
جمهور الناس وعامة الخلق. 

الأمر الثاني: جافاتها لأسلوب القرآن الذي دعا منه رب العالمين الناس 
جيعًا على اختلاف فطرهم ومستوياتهم إلى الإيمان به والإأقرار بوجوده 
ونعني به هذا الأسلوب المستند إلى النظر في أنحاء العام أجمع با يضمه من 


(۱) النبوات ص .٤۸‏ 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغرالي 0 


إنسان وحيوان ونبات وجماد» ومايقوم عليه الكون من عجيب الصنعة 
ودقيق الحكمة وروعة النظام وبديع الإتقانء وني ذلك يقول ابن القيم في 
كتابه (مفتاح دار السعادة)٠:‏ 

«إذا تأملت ما دعا الله سبحانه في كتابه عباده إلى الفكر فيه أوقعك على 
العلم به سبحانه وتعالی وبوحدانیته وصفات کاله ونعوت جلاله؛ من 
عموم قدرته وعلمه وکال حکمته ورحته وإحسانه وبره ولطقه وعدله 
ورضاء؛ فبهذا عرف إلى عباده ونديهم إلى التفكر فيه ونذكر لذلك أمثلة 
عا ذکرها الله سبحانه وتعالی في کتابه لیستدل ہا على غیرها. 

فمن ذلك خلى الإنسان؛ وقد ندب سبحانه إلى التفكبر فيه والنظر في 
غیر موضع من کتابه کقوله سبحانه: ليتر اوسن مِم لق ٍ4 
سورة الطارق آبة: ]١‏ وقوله تعالى: ون نفيك ألا يصون ج4 [سررة 


او ر 


الذاريات آبة:١٠]‏ وقوله تعال: «يتايها الاس إن کسر ف ریب ص 


فة وع غر علق لين کک" م وَنْةَ تفر ف آلازحام ما عا إل أجلي ّى 
رخ ن کر بغرا أشُدّڪم وينڪُم من يرق 
وينڪُم من ر لل ازل عير ڪينا يعم ين تخد عل سيا 4 
[سورة الحح آية: »]٥‏ وقوله تعالی: لر کر ُن اء هين فَجَعلته 
ف رار کین @ إل قد موم چ دزا قَم المَدژرن ج4 
[سورة المرسلات آية: ۲۰ : ۲۳]). 

وني کتابه (التبيان في أقسام القرآن)": يستدل على وجوده تعالى 
(1) مفتاح دار السعادةء ص .۲٠٤‏ 
(۲)التبیان في أقسام القرآن» ص ۲۹۸. 
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بالآيات الكونية» ويسوق من الأمثلة ما يبلغ به غايته ومن ذلك قوله: 
«فلو سألت الأرض من فرق أجزاءها هذا التفريق؟ ومن خحصص كل 
قطعة منها بها حصها به؟ ومن ألقى رراسيها وفتح فيها السبل. وأخرج 
منها الماء والرعى؟ ومن بارك فيها وقدر فيه آتراعها ونشأ فيها حيوانها ونباتہاء 
ومن يبدأ الخلق ثم يعيده إليها ثم بخرجه منها؟ ومن ذلل مالكهاورسع 
آتہارها وأبت أشجارها وآخرج ثارها؟ ومن بسطها وفرشها ودحاها؟ ومن 
جعل ببنها وبين الشمس والقمر هذه المسافة لصلحتها وليتفع بها؟ لقالت: 
كل ذلك صنع الرب الحكيم العليم سبحانه وتعالى عا يصفون». 

وما يتكئ عايه ابن القيم في هذا اليدان عام الطير والحشرات» وكيف 
أممها المرلى سبحانه ما به قوامهاني مأكلها ومشرما وبناء أعشاشها 
وتربية أولادها. 

فيقول قي عام الطير: «ومن علم الحمامة إذا ملت أن تأخذ هي والأب 
في بناء العش وأن يقي له حروقًا تشبه الحائط لم يحدثا فبه طبيعة أخرى»_ 
ويقليا البيض في الأيام؟ ومن قسم بينها الحضانة والكد؟ فأكثر ساعات 
الحضانة على الأنى وأكثر ساعات جلب القوت على الأب؛ فإذا خرج 
الفرخ علا ضيق حوصلته عن الطعام فنفخا فيه نفحًا متدار كا حتى تتسع 
حوصلته» ثم يزقانه اللعاب آو شينًا قبل الطعام هر كاللين للطفل» ثم 
يعلهان احتياج الحوصلة إلى دباغ فيزقانه من أصل الحيطان من شيء بين 
املح والتراب تندبغ به الحوصلةء فإذا اندبغت زقاه ا لحب» فإذا علم| آنه 
آطاق اللقط منعاه الزق على التدريج. 

ومن علم المرسلة منها إذا سافرت ليلا أن نستدل ببطون الأودية 
وجاري المياه والجبال ومهاب الريح ومطلع الشمس ومغربها فتستدل 


0 
بذلك وغیره على طریقهاء'. 

وهكذا يتناول ابن القيم في أسلوب سهل وعبارة قوية السبك ما 
يشاهد في عا الحيوان من بديع الصنع وعجيب الفعال نما يأخذ بالالباب 
ويثير الدهشة والاستغراب ثم يقول: «وهذا كله من أدل الدلائل على 
وجود الخالق ها سبحانه وعلى إتقان صنعه وعجيب تدبيره ولطيف 
حکمته نما یعلم به کل عاقل آنه م يخلق عبنًاء ولم يترك سدی...٠‏ [لخ. 

فهذه أمثلة تدلنا على النهج الذي اتبعه (ابن القيم) في الاستدلال على 
وجود الله تعالى وكيف أنه م ينظم الأقيسة ا منطقية والأدلة العقلية بل 
استدل بظاهر الشرع وعجائب الطبيعة على وجرد الخالق المدير لحذا 
الكون". 


.۷۸ ء۷١ شفاء العليل لابن القيم ص‎ )١( 
ابن القيم وموقفه من التقكير الإسلامي للدكتور عوض الله حجازي ص‎ )۲( 
,١ 
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العلماء المعاصرون 
ودليل النظام والإتقان في الإبداع 

من العلاء ا معاصرين صفرة متخبة في شتى فروع العلوم المادية وجوانبها 
المختلفة. 

وقد أسهم هزلاء البرزون كل في نطاق تخصصه ودراساته المكثفة بقدر 
صالح في جال الاستدلال على وجود الإله من راقع ملاحظاتهم وتجارم 
وأبحاثهم الموسعة والعميقة في ملكوت السموات والأرض رماخلق الله 
من شيء ما يمكن أن نطلق عليه اسم: دليل النظام والاتقان في الإبداي 
وهو ما كان يطلق عليه قديًاء دليل الحدوث في الصفات. أو: دليل العناية 
والاختراع کا أوضحنا. 

وقد أعانہم على ذلك ومكن هم وأطلعهم على كثير من الآيات البينات 
المثرثة في الأنفس والآفاق تلك الاكتشافات الكونية المتقدمة والأجهزة 
العلمية المتطورة. 

وفي مقدمة هؤلاء المبرزين- على سبيل الخال الصالح للاكتفاء به في توضيح 
هذا منهج وليس الحصر الذي يتجاوز الإمكان ويخرج بناعن السداد. 

أ- الأستاذ الجليل الدكتور أحد زكي الحاصل على دكتوراه في الفلسفة 
ودکتوراه في العلوم. 

ب- الأستاذ الكير عباس مود العقاد صاحب العبقريات. 

ج-المفكر الإسلامي الكبير وحيد الدين خان مؤلف كتاب: (الدين 
في مواجهة العلم)» و (اللإأسلام يتحدى)ء وحكمة الدين. 

ومن المؤمنين بمنهج الرد على النظريات العلمية بالعلم نفسه وليس 
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بمجرد دعوى تصادمها مع الدين بل هو من آوائل مؤسسي هذه المدرسة. 

أ- فضيلة الأستاذ هلال علي. 

وسنحاول قدر الطاقة أن نقدم نهاذج مما سجله هؤلاء الأعلام البررة 
بدينهم وعقيدتهم في جال الاستدلال على وجودالخالق والمدبر مذاالكون 
ما سميناه بدليل النظام والإتقان في الإبداع» وهو الأمر الذي يكشف بالتالي 
عن مدى تطور هذا الدليل وتألقه على أيدي هؤلاء العلهاء المعاصرين. 

فالأستاذ الدكتور أحمد زكي يتحدث عن دوران الشمس حول نفسهاء 
وعن دوران الكواكب حول نفسها وحول الشمس من غرب لشرق ثم 
يقول: «نذكر كل هذا في نذكر تدليلا على النسق الواحد الذي تجري عليه 
الأسرة كلها الشمس وبنوها فلو أنها فرقة راقصة صامتة لاعة لاتفققت 
حرکاتہا إذ يدور راقصوها وراقصاتہا على فقار ظهورهم وظهورهن؛ وف 
مدارات حول أم لمن واحدة هي أيضا حيث هي راقصة رهي مدارات 
للرقص دارت واتسعت حتی لا يزحم بعضهم بعصا ومالوا جیعًا برءوسهم 
وملن واختلفوا واختلفن ميلا زيادة تي الال وإمعاتًا في الإغراء. 

وأعجب من كل هذا أن الشمس لا تلبت حيث هي من السياء. إنها 
تسیر... وإنہا تحمل معھا آسرتہا كا تسير اهرة تتبعها هريرات'. 

والنجوم أيضًا تدور من غرب لشرق وأقربها يبعد عن الشمس فوق 
الأربعم من السنوات الضوئية آي أن النور وسرعته ٠۸٠٠٠١‏ ميل في 
الثانية يقطع المسافة من الشمس إلى أقرب نجم في نحو ربع سنوات؛ إنه 
على مسافة تبلغ نحوّامن ۲٣,۰۰۰,۰۰۰,۰۰۰,۰۰۰‏ ميل آی ۲٣‏ مليون 


(۱) انظر كتابه القيم: مع الله في السماء ص .٠٤١‏ 
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مليون ميل إنك لو مثلت الشمس بنقطة من حبر على هذه الصفحة‎ 
أميال.‎ ٤ لتقمل أقرب نجم بنقطة أخرى تبعد عن النقطة الأولى بنحو‎ 

ومن النجوم عبالقة وأقزام» ومن أمثلة العمالقة: «منكب الجوزاء» إن 
قطر هذا النجم يبلغ ٤٠١‏ مثلا من قطر الشمس» فحجمه قارب أن يكون 
مائة مليون من حجم الشمس» وني العمالقة ما هو أكبر. 

إن هذه التجوم رغم بعدها عن الشمس وضخامتها المذهلة تدور 


أيضا من غرب لشرق. 
والمجرة أو سكة التبانة كذلك تدورمن غرب لشرق» وهي قرص 
مفرطح قطره نحو ٠٠٠٠,٠٠١‏ سنة ضوئيةء والسنة الضوئية مسافة مقدارها ١‏ 


مليون مليون ميل؛ فقطر هذا القرص نحوامن آلف مليون مليون ميل 
وارتفاعه نحو عشر ذلك وتكشف الناظير الحديثة عن نجوم المجرة فبلغ 
نحوامن ٠٠٠٠٠٠١‏ مليون نجم وشمسنا إحدى هذه النجوم. 

والأرض والشمس والكواكب تقع من قرص ال مجرةعلى بعد 
٠‏ سنة ضوئية من مركزه وعلى بعد ۲٠٠٠٠١‏ سنة ضوئية من أقرب 
طرف له. 

ثم المجرة على ضخامة آمرها هذا إن هي إلا واحدة من مجرات آخرى 
غيرها يبلغ عددها مائة ألف مليرن جرة» (ص ۷٤‏ العلم والحياة لمشرفة بك). 

ويقول الدكتور أحمد زكي في ختام حديثه عن المجرة: «وتسأل: وفي 
أي اتجاه تدور؟ وهل أنافي حاجة إلى إجابة؟ إن على الوحدة الشاملة 
للكون أن تجيب: إن المجرة تدور ك) دارت الأرض والشمس والنجوم 
من غرب لشرق على عكس ما تدور عقاب الساعة. 

أقول: فإذا رجعنا القهقرى وعدنا إلى الذرة في صغرها الذي تعجز كل 
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العقول عن تصوره حيث لا تقاس بالليمتر ولا بجزء من الألف من المليء‎ 
رإنها تقاس بجزء من مليون من المليمتر مقسومًا على عشرة إنها تقاس‎ 
بجزء من عشرة ملايين من المليمتر.‎ 

أقول: إذا رجعنا إلى الذرة وجدنا من لبناتها التي بنيت منها ما يسمى 
بالإلكترون وهو وحدة الكهرباء» ولوجدناء يدور حول نواة الذرة كما 
تدور الكواكب السيارة حول الشمس. 

إنه يدور من غرب لشرق؛ فأي قوة هاتلة وأي إله عظيم جليل مدبر 
حكيم يمسك هذا كله الذرات التناهية في الصغرء والأجرام البالغة في 
الكبر ويخضع الكل لقانون عام صارم ينحني ويستجيب له الجميع؟! 

ويقول الدكتور أحد زكي بعد حديثه الممتع الخألق عن وحدة عناصر 
الكون (الكواكب والشمس ونجوم مجرتنا هذه والمعروفة بسكة التبانةء 
ونجوم في مجرات تركب إليها الضوء فلا نبلغها إلا بعد مثات الملايين من 
السنين) وبعد إرجاعه هذه المناصر إلى لبنات ثلاث: إلكترونات 
فبروتونات فنیوترونات. 

وحديثه عن وحدة القوى» وردها إلى أصل واحد هو تلك القوة 
المغناطيسية الكهربائية» يقول في ختام حديثه هذا: 

«ويق ول أينشتين - وهو أعلم علماء الأرض في الكون وظواهره 
وأحقهم بالكفر إن كان علم يدعو إلى كفرء وأولاهم باتباع ما اعتاد بعض 
علماء الغرب ومقلدوهم من أهل الشرق من إغفالهم ذكر الله -يقول 
أينشتين: إن الشعور الديني الذي يستشعره الباحث قي الكون هو أقوى 
حافز على البحث العلمي وأنبل حافز!. 

ويقول: إن ديني هو إعجابي ني تواضم بتلك الروح السامية التي لا 
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حد ها تلك التي تتراءى في التفاصيل الصخيرة القليلة التي تستطيع‎ 
إدراكها عقولنا الضعيفة العاجزةء وهو إيماني العاطفي العميق بوجود‎ 
قدرة عاقلة مهيمنة تتراءى حين| نظرنا تي الكون المعجز للأفهام؛ إن هذا‎ 

الإييان يزلف عندي معنى الهه(. 
العقاد ومواجهة الانبثاقيين بدليل النظام والإتقان : 
أما أستاذنا العقاد فيسوق حججه القاهرة هزلاء الذين يزعمون أن 

المادة تتجه إلى التركيب تلقاتيًا فتنبشق منها الحياة دون حاجة إلى إله فيقول: 
«أما القول بآن المادة تتجه إل التركيب فتنبشق الحياة منها ضرورة في 
بعض الأحوال فليس فيه تفسير لظهور الحياةء بل كل ما فيه أنه وصف 

لظواهر الحياة التي يقع عليها الحس ونعرفها بالاختبار؟. 

ويبرز رحه الله ما جخلقه تفسير ظهور الحياة حسب التصور المادي من 
قساؤلات حائرة تفصح عن عجز هذه النظرية وتعشر خحطاها وتصدع 
بتياها الأمر الذي يضطر المفل معه إل الإذعان بآن ظهور المحياة من صنع 
خالق مرید فیقول: 

«ولكن هذا القول (يعني أن المادة تتجه إلى الت ركيب فتنبشق منها الحياة) 
لا يفسر لنا اختصاص بعض الأجزاء بظهور الحياة فيها دون جميع الأجزاء 
التي تشتمل عليها الأكوان في الأرض والساء؛ فإن أجزاء دة قد بدأت معا 

ولم تبدآ بفروق بینھما تستلزم آن یت رکب بعضها ویبقی سارها بغیر ترکیب. 


(۱) انظر هذه النقول في كتاب مع الله ني السماء للدكتور أححمد زكي ۱۷۸ - 
ATV 1+ — 1۹41-14 1۸4-۷۹‏ 
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فلماذا وقع فيها هذا الاختلاف؟ 

بل اذا كان هذا الاختلاف مقصودا لتدبير البيئة التي تعيش فيها الحياةق 
وموافقة هذه البيئة لمطالب الأحياء من غذاء وحركة وامتياز عا حوهم من 
الےاد؟. 

وني موضع آخر في هذا الصدد يسلك أسلوب الترديد بين أصرين لا 
محدى عنهما في أمر ظهور الحياة ليتأادى من ذلك إلى ضرورة القول بظهور 
الحياة من صنع خالق مريد فيقول: 

"ولا يسع العقل في آمر ظهور الحياة إلا أن يأخذ بأحد القولين 

فما أنها من خراص المادة ملازمة ها فلا حاجة بها إلى خالق مريد. 

وإما آنها من صنع خالق مريد يعلم ما أراد؛ فإذا كان هذا العام كله مادة 
ولا شيء غير المادة لزم من ذلك أن المادة أزلية أبدية لا أول ها ولا آخرء 
وأنها موجودة منذ الأزل بكامل قواها وحلة خصائصهاء وآن خصائصها 
ملازمة حيث كانت بغر تفرقة بين المادة في هذا المكان من الفضاء والمادة 
في غير ذلك الكان. 

ولا معنى إذن لظهور الحياة في كوکب دون كوكب» وي زمان دون 
زمان» ولا معئى أن تظل خصائص الحياة بلا عمل ملايين الملايين من 
السنين بل فوق ملايين الملايين من حساب الستين» ثم تظهر بعد ذلك في زمان 
يجسب تاريخه بالآلاف ولا يقاس إلى الأزل الذي لا بدخل في حساب. 

والمسألة هنا مسألة اضطرار لا اختيار فيه فلو كانت إرادة مريد لجاز 
تقدیر زمن دون زمن وكوكب دون كوكب؛ لأن التقدير طبيعة الاختيار 
واللإرادةء ولكنها خصائص ضرورية لا تملك الاحتجاب من أزل الآزال 
قبل أن تظهر على الكرة الأرضية أو غيرها من الكواكب في هذا الأمد 
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المحصور من الدهور. 

فأین كانت خحصائص التر كيب منذ زل الآزال؟ 

ولاذا يكون الن ركيب عتاجًا إلى زمان إذا كان من طبيعة المادة وكانت 
طبيعة المادة ملازمة ها منذ وجد ها وجود؟ 

ولماذا بحتاج التركيب إلى هذا المقدار من الزمان بعينه ولا يتم في غير 
جزء من المادة وني غير مكان حدود من الفضاء؟ 

إن المسألة ليست مسألة ألف سنة ولا عشرة آلاف سنة ولا مليون ولا 
عشرة ملايين ولا ألف مليون ولا ملايين الملايين من السنين. 

ولكنها مسألة أبد لا بجصى من بداية العام وليست له بداية تقف 
عندها العقول. 

فلاذا تأاجلت خصائص الخحياة كل هذا الزمان الذي لا يدخل في حصر 
ولا إحصاء؟ 

ولاذا اختلف التوزيع والتركيب في أجزاء الفضاء وآماد الزمان؟ 

ولاذا جاءت الياة مصادفة ثم دامت هذه المصادفة بكل مايلزم 
لدوامها من تدبير» وليس للادة الصاء تدبير؟ 

على العقال أن يبدي أسبابه لترجيح القول بہذه الفروض على القول 
بظهور الحياة من صنع خالق مريدء ولا نعرف أسبابا لترجيح الفرض 
العسير على الفرض اليسير. 

والفرض اليسير هو الفرض الآخرء رهو أن الحياة قد ظهرت من 
صنع خالق مريد» وأننا إذا فاتنا أن نعلم مقاصده كلها أر بعضها فليس في 
ذلك ما يأباه العقل أو ينفيه؛ لأن ا لخالق المريد هو الذي يعلم مراده كله 
ولا يلزم من ذلك أن يعلمه كل عاقل وبحيط به كل عاقل٤.‏ 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي ve‏ 
ويبرز الأستاذ العقاد تلك الخصائص التي تتميز بها خلايا ا لحياة من 
قابلية التكرار والتنويع وتعريض النقص وحفظ النوع وتجديده على النحو 
الذي ينفرد به نوع كل من الأنواع. 
واحدة يضعها الذكر ضمن ملايين أخرى من الخلايا وخلية واحدة 
تضعها الأنشى» فتعمد كل منها إلى كروموسوماتها الثانية والأربعين“ 
فتتخلى عن نصفهاء ثم يلتقيان فيندمجان ويتألف منه) خلية راحدة ذات 
ثمانية وأربعين كروموسومًاء وهو العدد المقرر لكل الخلايا الحيةء ثم تأخذ 
هذه الخلية في الانقسام فتنقسم وتنقسم بالمقدار اللازم لتكرين الجسم 
ويبهرك - حتى ما تتالك نقسك - أن تذهب كل خلية إلى مرضعها في 
(۱) الكروموسومات: خيوط دقيقة تدثرها النواة بغلاف رقيق وظيفتها هل 
الصفات الوراثية(دورات الحياة للدکتور عدالحسن ص .)١ ١۲۹‏ 
هذاء وليس الشأآن أن يكون عدد الكروموسومات في كل الخلايا الحية ٤۸‏ 
أو أقل أو أكثرء أو ختلمًا باختلاف النوع والجنس من الحيوان والبات 
حسبم| ترى بعض الأبحاث من أن ما تحتوي عليه الخلايا العادية في جسم 
الكائن ا لحي من عدد الكروموسومات هر مثا على النحو التالي كا جاء في 
كتاب التاريخ الطبيعي للصف الثالث الثانري ص ٠١‏ في الإأنسان: 41» 
الأرنسب: ٤ ٤‏ ملكة النحل: ۲ ذبابة الفاكهة: ۸» البطاطس: »٤۸‏ 
الألوديات: ۷٤‏ الذرة: ٠٠١‏ البسلة: .٠١‏ 
وإنا الشأن الذي ياعد على إثبات الصانع المدبر الحكيم هو ماأبرزه 
الأستاذ العام من هذا الإعجاز في التنويع» والإبداع في الترتيب والتنسيق 
وما بحكم تلك الكروموسومات في كل خلية من قوانين صارمة مطردة في 
عددها وائقسامها وعملها المادف غا يمدنا بالحجج القاهرة على وجود 


الصانم الحكيم. 


0v‏ القسم الثاني؛ في الإلهيات 
القلب أو الرثة أو الكبد أو الدماغء ولايزال الأمر كذلك حتى يتم 


التكوين ويكتمل البناء وتجري فيه وظائف الخحياة؛. 
KF K# ¥‏ 


(۱) کتاب ای ص ۲۲۰. 
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أساطين الانبثا قيبن مؤمنون‎ 

وبعد» ففي ختام مناقشتنا مذهب التطور الانبثاقي ونقضنا لتفسيرات 
هؤلاء الذين يريدون أن يتخذوا من المذهب معبرًا إلى الإلحاد وإنكار 
الإله مممنا أن نسجل إيمان كثير من أئمة الانبثاقيين واعترافهم بضرورة 
العناية الإهية أو على الأقل عدم استلزام هذا المذهب للإلاد. 

يقول الأستاذ العقاد: «ولا فرق بين مورجان وزملائه الانبشاقيين في 
اعتبار العقل والحياة من خحصائص المادة المستكنة فيها من أزل الآزالء 
ولكنه يالف أكثرهم في إثبات الإرادة الإلمية مع إثبات ا -خصائص المادية 


فيسأل غير مرة» 
وما الذي يخرج هذه الأطوار بعضها من بعض على هذا الترتيب 
العجيب؟ 


وجيب غير مرة: إنه تديير الإله أو توجيه الإله؛ فليست قوانين 
الت ركيب والالتقاء عنده بمغنية عن العناية الإهية في نهاية ا مطاف». 
الأستاذ وحيد الدين خان: 

يعرض المفكر الإسلامي وحيد الدين لأفكار أعتى ملحد معروف هو 
برتراند راسل ويكر عليها بالنقد والتفنيد. 

فیذکر ولا ما قاله رسل في کتابه: «لاذا لست مسیحيًاا» یقول: 

«إنني أعتقد أن كل الأديان العالمية الكرى كالبوذية واهندوسية 
والمسيحية والإسلامية والشيوعية باطلة وضارة. 

صحيح أن المتكلمين قد اخترعوا أدلة يمكن أن يقال عنها إنها منطقية 


(۱) انظر کتاب الله ص .۲٣۹۰۲۰۰‏ 
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ومثبتة لوجود الت وهذه الأدلة وما شاممها قد أقرها كشر من الفلاسفة‎ 
الكبارء ولكن النطن الذي تستند إليه هذه الأدلة هو منطق أرسطو الذي‎ 

قد رفضه - عمايًا - كل علماء المنطق باستناء رجال الدين». 

ثم بستطرد (راسل) قائلا: «وهناك دليل من بين هذه الأدلة ليس 
منطقيًا عضا إنه الاستدلال بنظام (تخطيط) الكون مع أن داروين على 
كل حال قد أبطل هذا الدليل». 

ويخلص الأستاذ وحيد الدين خان من هذا إلى: 
أ- اعتراف راسل مبدثبًا بجواز الاستدلال المنطقي ب «نظام الكون». 
ب- ارتداده سريعًا عن ذلك بدعوى أن الداروينية قد أبطلت ذلك 
الدلبل حيث يقول: 

«إن دراسة داروين لمظاهر الطبيعة قد أكدت أن أنواع المحياة المختلفة 
الموجودة على ظهر الأرض قد جاءت إلى الوجود نتيجة لأحوال مادية 
عمياء دامت مثات الاين من السنين...٠.‏ 

ثم يرد الأستاذ وحيد الدين منهح (راسل) هذا فيقول: «إن الأساس 
الذي لما إليه راسل لرفض مبدأ أقر هو بصوابه النطقي أساس جد 
ضعبف وراء؛ فالداروينية أولا لا تزال نظرية غير ثابتة كلجا حتى الآن» 
وأبعد شيء عن المنطق أن يقال: إن نظرية -هذه حقيفتها- قد حطمت 
المقياس الذي يدل على الدين (وهو نظام الكون)ء وثانيًا: جب ألا يغيب 
عنا أن دعوى راسل ستظل مرفوضة حتى ولو افترضنا أن أنواع الحياة قد 
وجدت نتيجة لعمل الارتقاء» لأن دعوى راسل تستلزم أن تفترض - 
تلقائيًا- أن الخالق في العقيدة الدينية لا يمكن أن يكون إلا موجودًا خلق 
الأشياء ليا بنفخة واحدةء وأن ذلك الخالق ليس في إمكانه أن يوجد 
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خلوقاته بترتیب ونظام سابقین في زمن طویل؟ فدعوی راسل أولا لا‎ 
تستند إلى أي ساس إطلانًاء ثم هي لا تنفي القدرة لله في الخلق الفوري‎ 
أو الخلق على مراحل وفق مشيئته هو.‎ 

ولا يزال اللإنسان منذ آلاف السنين يؤمن بأن خالقه وخالق الشجر هو 
الله القادر المطلقء وظل طوال هذه القرون الطويلة أيصًا يشاهد الطفل 
يصبح رجلا كاملا بعد أربعين سنة من ولادتهء والشجر العملاق يكتمل 
عوده بعد قرن أو تصف قرن من الزمان» ولكن هذه المشاهد ل تزلزل مسن 
إيمان الإنسان بأن الله هو القادر المطلق فعقله لم يوجب -أبدًا- أن كون 
الله الخالق القادر المطلق يستلزم ظهور الإنسان والشجر في أشكالما 
الكاملة مرة واحدة آليّ). 

ثم يقول وحيد الدين في كلمة أخيرة يختم بها مناقشته لبرتراند راسل: 

«إنني أعتقد أن بيان برتراند راسل في الاقتباس الذي مر آنقًا إنما هر 
اعتراف - من ناحية المبدأ - بحقيقة الدين جاء على لسان مفكر ملحد أنه 
يقر بالنظام في الکون وآن النظام يستلزم المنظم» ولكنه حين يلجأ إلى 
الداروينية لرفض هذا الاستدلال القوي فإنه بذلك يبطل قضية أفام 
بنفسه الدليل على صحتها. 

وذلك لأن النظام حقيقة ثابتة ومعروفة للكل بينم لا تزال الداروينية 
نظرية غير ثابتة كلها فإن الجزء الذي يزعم في النظرية الداروينية بأن 
النظام ذا الدلالة أو المغزى إن يوجد في أنواع الحياة نتيجة لعوامل مادية؛ 
إن ذلك الجزء من الداروينية لا يزال افتراصًا عصًا. 

فالاستدلال بالنظام إن هو الأمر المقبول» أما الداروينية فلم تعد بعد قي 
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موقف يسمح ل (راسل ما) أن يرفض على أساسها هذه الحجة القويةه. 
دفاع وحید الدين عن دليل النظام وقوانينه الطبيعية : 

يقول المفكر الديني وحيد الدين في هذا الصدد: (لقد كان من أهسم 
دواعي الإيمان باه استحالة تفسير الكون بدون الاعتهاد على خالق 
ومدبرء ولكن معارضى الدين زعموا أنه لا ضرورة لفرضة الإله لتفسبر 
الكون قي ضوء الاكتشافات الحديثة...). 
وقائع الأرض والكون مقيدة بنظام واحد معلوم» وقد سمي هذا النظام 


بقانون الطبيعة. 

وقد تبع هذا نوع غريب من الجنون والصلف فيعلن نيتشه: (لقد مات 
الإله الآن). 

ويقول هكسلي: (إذا كانت الوقائع نتيجة لعلل طبيعية فهي بالطبع 
ليست نتيجة لعلل ما فوق الطبيعة). 

ويرد الأستاذ وحيد الدين على هؤلاء الذين ينكرون الإإله من واقع 
اكتشافهم هذا لقانون الطبيعة فيقول: 


«قد يشاهد أحد الرجال قاطرة تجري على قضبان الحديد فيتبادر إلى 
ذهنه سؤال: كيف عجري هذه العجلات اللفيلة؟ وبعد قليل من المشاهدة 
يصل الرجل إلى آلات وتروس القاطرة؛ فيرى أن العجلات الثقيلة 
تتحرك بتحرك التروس والآلات» أفبعد هذا الاكتشاف يحق ذا الرجل 


(۱) انظر ص ۰۲۱۰۲۰ ۲۲ من كتاب الدين في مواجهة العلم للأستاذ وحيد 
الدين بتصرف. هذاء وقد استدعی المقام الحديث عن الداروينية تبعًا. 
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أن يزعم أن آلات القاطرة وحدها هي السبب في تحرك عجلاتا؟! وسن 
الواضح أن الأمر ليس كذلك بمذه البساطة؛ إنه يجب أن يعترف بالسائق 
الذي يدير الماكينات ثم بالمهندس الذي صنع تلك الماكينات وأوجد 
القاطرة؛ فلا وجود في الحقيقة للقاطرةء ولا يمكن إحداث الحركة في 

آلاتها بدون عمل المهندس والسائق. 

فا لماكينات الداخحلية ليست هي الختام في قصة القاطرة؛ بل إن الحقيقة 
النهائية هي (العقل) الذي آوجد تلك الماكينات ثم أدارها وحركهاوفق 
إرادة مرسومة). 
فضيلة الأستاذ هلال علي والعمل الفني في الكون: 

يتحدث فضيلته ني هذا الإطار عن الخلية ا لحية ثم غير الحية كمثل يبرز فيه 
العمل الفني في الكون - حسب تعبير الأستاذ - أو التدبير الإهي الرائع غير 
المتناهي» وحسبنا ني هذا أسلوب الأستاذ الفاضل في كتابه القيم: (الحائزة أو 
اذا أؤمن بالله). 

يقول عن الخلية الحية التي بتكون من مجموعها جسم الحيوان: عظمه 
ولحمه وعصبه...إلخ. 

«أولًا: هذه الخلايا (ميكروسكوبية). أي لا ترى بالنظر الجرد... ومع 
ذلك فهي على شكل حجرة داخلها أخرى» وهذاهو بدء الصعوبة وهذاهو 
بدء العجب. 

تصور إبرة صغيرة في بدك أخذت تتأمل طرفها الدقيق في عناية 
واهتمام» ثم بدا لك آن تقطع آقل جزء يمكن أن يقطع من هذا الطرف 


(۱) انظر ص ٦‏ ۰۳۷ ۳۲۸ من كتاب الدين في مواجهة العلم. 
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الدقيق ففعلت. وأخحذت هذه المنة الصغيبرة ووضعتهافوق كفك فبدت‎ 
لك كالكرةء ثم تصرر أن أحدًا من الناس قال: أيمكن أن جوف هذه‎ 
الكرة المعدنية التي لا تكاد ترى حتى تكون فارغة ثم يقام في رحابها‎ 
حجرة أخرى ثم يقام في داخحل الحجرة الأخرى شبكة تتد بين جدرانها؟.‎ 
ماذا بالله ترى هذا السؤال؟ ألا تراه عملا يعز على أوفر حيلة وأبرع‎ 
فطنة وكياسة؟ ومع ذلك كانت هذه الاستحالة في هذه الكرة المعدنية الني‎ 
تعتبر ضخمة وهائلة بالنسبة لشيء ميكروسكوب دقيق! فا بالك بالخلية‎ 

وفيها هذا العجب. 1 

تتركب الخلية من غلاف داخله مادة سائلة نوعًا تسمى (البروتوبلازها) 
وعندما يتصور الإنسان تفاهة هذه الخلية ثم يتصور سالا فيها فإنه يكاد 
يضحك؛ إذ ماعسى أن يكون فراغها حتى يتسع لسائل؟ وما عسى أن 
يكون قدره؟ ولكن مع ذلك فهو مركب من عناصر عدة فيه الماء والزلال 
والدهن والسكر والنشا والأملاح» كل من هذه اشترك في تركيب السائل 
بنسبة مقررة لا يعدوها. 

يا للعجب؟! إن كمية السائل برمتها تكاد لتفاهتها لأ تتمصور» فعا 
عسى أن يكون قدر كل جزء من هذه الأجزاء المشتركة على حدة ئم ما 
عسى أن تكون هذه المدرة التي تراعي النسبة التي جب أن تراعى عند 
الأخذ من كل بقدر؟ ولكن دعني لأتمم: في ناحية من نواحي هذه الخلية 
(ومثل هذه الدفائق تكون تحت الميكروسكوب رحابًا) تجد النواة كرية 
الشكل ي الغالب عحاطة بغشاء دقيق وني داخلها خيوط (كروماتينية) 
تكون شكلا شبكيًاء هذه الشبكة الدقيقة مكونة من وحدات تسمى 
(الكروموسومات) حدودة العدد في كل نوع من أنواع الحيوانات بحيث 


Ds 


إذا كان عددها في الإنسان ٤۸‏ قإن هذا العدد يكون هو هو في كل خلايا 
الجسم البشري وهي ملايين الملايين» يا حيرة الذهن وياماأشدعجز 
التصور عن متابعة هذه الدقائى!! إننا اندهشنا حينا تصورنا فضل تصور 
أن تكون هذه الكرة المعدنية السابقة التي فرضناها قد جوفت حتى صارت 
كغرفة صغيرة ثم أقيم في داخلها حجرة أخرى مجوفة هي الأخرى. 

اندهشنا جذا ووضعنا يدنا على رءوسنا لنمسك عقولنا؛ فإذا با لخلية 
التي هي أقل من ذلك حجًا بدرجات قد جوفت فعا ثم امتلا معظمها 
بعدد عديد من المواد... أي أن عانًا من المواد قد حواه هذا الفراغ. 

ثم نواة الخلية يقام هيكلها ني ناحية» وتجوف هي الأخرى يمتعدفي 
داخلها شبكة تشتمل بالضرورة على فراغات بين خيوطها. 

والأغرب من كل ما سبق تلك الوظيفة العملية التي تنجزها تلك 
الخلية الميكروسكوبية التي تكاد لتفاهتها لا تتصور. 

يقول العام العالمي والفيلسوف النابغة الأستاذ (غوستاف لوبون) في 
كتابه: الآراء والمعتقدات”: تأي البنى الذرية التي تصنع الخلية بأعال 
نطاسية لا نقدر على الإتيان بمثلها ولا يمثل ما هو دونها في مختبراتناء فهي 
تقدر على تحليل أمتن الأجسام وأصلبها كالكورور واستخراج الأزوت 
من الأملاح والفوسفور من الفوسفات... إلخ» وما تنجزه القوى 
المذكورة قي أدوار الحياة من عمل هو أسمى جدًا مما تقدر أرقى العلوم 
على فعله» وسيعتبر العام الذي يستطيع آن يحلل بذكائه وسعة عقله ما 
تقدر خليات أحقر المخلوقات على تحليله كاله لسموه على باقي البشرا. 


(0) الآراء المعتقدات» ص۹٤.‏ 


ثم يتحدث الأستاذ الفاضل عن النظام المدهش في مد هذه الخلايا 
بالغذاء ثم تخليصها من الفضلات. 

فيفول: ...فباذا باه ترى في توزيع الغذاء والأكسجين على هذه 
ا لخلاياء وعددها قي الجسم البشري الواحدمثل سكان الدنيا كلها 
عشرات آلاف من المرات على الأقل؟ وهي مع ذلك مكدسة ومتراكبة» 
ولا ندري كيف عل ذلك يصلها نصيبها؟ 

إن فلذة بسيطة من اللحم يبلغ سمكهاعدة ستيمترات فيهامن 
الخلايا ما يفوق عدد سكان أوربا كلهاء ومع ذلك فهي كا تراها متراكبة 
متراصة لا بحس الإإنسان فيها أي فراغ» ولكن مع ذلك قد عملت فيها 
اهندسة البديعة الخارقة بحيث يصل الغذاء والأكسجين إلى أدخل خلية 
فيهاء بل وعملت الخيلة لكي تنزاح عنها الأوساخ التي تفرزها باستمرار 
بحيث لا يتبقى منها شيء يضر بها بحال. بل وعملت هاالمواصلة 
الشعورية بمركز الإنقاذ في الجسم بحيث إذا أذاها أي شيء يصل خبرها 
إليه ليعمل ها الإسعاف اللازم فيا للعجب حقًا إن العلم لا يكاد بنتهي 
إذا حاول الكلام على كل هذا الإبداع العجيب؛. 

وينتقل الفاضل إلى الحديث عن عام الجماد وما بجويه بناؤه من إبداع 
وعمل فني ينطق بكل معاني التدبير والإحكام ممايشهد وينطق بلسان 
فصيح بضرورة وجود المدبر الحكيم. 

ويفصل الكلام عن تلك الوحدات العجيبة التي تكون بناء تلك 
الأجسام الجادية من معدنية وغيرهاء ويبرز نظامها البديع الفائق في 
تماسك اللبنات البلورية بأخواتها حتى يتم البناء. 

فهي أولا على أشكال هندسية غاية ما يكون عليه الإتقان من ضبط 
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وتقدير فقد تكون تلك البلورات مكعبات وعلى نسق المنشور القائم ذي 
القاعدة المربعة أو المستطيلة وعلى نسق المنشور ذي القاعدة المتوازية 
الأضلاع... إلخ با لا يأي بمثله المهندس الضليع إلا بكشير من الحهد 
وخالص التفرغ والفكرء ثم لابد أن يستعين بالأدوات المندسية وإلا ضل 
الطريق وانحرف عن سواء السبيل. 

... ثم إن كل توع من أنواع الكائنات الجادية المتبلورة له شكل مقرر 
لا يعدوه بحيث يصح الاعتاد على هذا الشكل نفسه قي تعيين نوع الكائن 


ا لجمادي إن اشتبه عليتا آمره. 
أما ترتيب وضع البلورات مع جاراعما وتماسكها بآخواتها فمن أعجب ما 
تری!! 


فلكل نوع من الأنواع الممادية نظام خاص في وضع البلورات لا يتفق 
مع نظام أي نوع آخرء فمثلا القصدير الأبيض اللامع تجد بلوراته مرتبة 
کل ثلاث تکون خطًا أفقیًا یتصل به آخر قاتا برأسه» فیتکون من کل تسم 
قد وضعها أعظم رياضي بأثبت فرجون كا هو تعبير جلة جمعية المعلمين 
المجلد الثاني السنة الثامنةء وعلى هذا النحو البديع يمضي النظام في تعاسك 
البلورات في عموم النوع. 

ولکل نوع نظام آخر بدیع مثله إن م يكن أبدع وآروع. 

والغريب أننا نسلط الحرارة على هذه الأجسام المجمادية المعدنية كانت 
آو غیرھا حتی تتفکك وحداتہا وینعدم بناء وحداتہا وتسیل سیا یموج 
بعضه في بعض ويختلط آسفله بعاليه» ثم يترك السائل حتى يرد ويتجمده 
فإذا بالبلورات قد بنيت من جديد على النسق الأول من غر خلف 


a 
ورتبت أوضاعها وأخحذت نظامها السابق كا كان.‎ 

هذا لعمري عجیب وأعجب منه من يراه ویطلب بعده على وجود الله 
برهاتًا! 

ماذا يقول الملحدون سوى تلك الكلمة التقليدية الساذجة: إنہا خحصائص 
الادة. خصائص الادة؟ هذا حسن, 

فهل هذه المادة على ذلك عاقلة تفكر وتقدرء وتعلم ما هي مقبلة عليه 
فتعمله. وتعرف کیف تعمله؟ 

ذلك ما لا بجرءون على القرل به» ولو قالوا لكذبوا على أنفسهم» إذن 
كف يتم ذلك؟ وهو لا يتم إلا بعقل وندبير ويقظة وانتباه. 

ثم ماذا؟ إن وراء هذا البناء الذي ذكرنا أي بناء الأجسام عن الخلايا 
المحناهية في الصغر - بناء آخر أوليًا. 

أكثر من ذلك عجبًا مرات ومرات إن التكون المبدثي للكائنات جيعًا 
يتمثل قي تلك الكائنات المساة بالذرات ولكي تتصور مدى دقة هذه 
الذرات نجد أن تلك الخلية التي أدهشتنا بدقتها تصغرها الذرة بآلاف 
ملايين المرات» ذلك هو كلام العلماء في كتبهم" فا الحيلة؟! وهم 
بجاولون تصوير ذلك فقولون: إن قطرة الماء با من الذرات أكثر ععمافي 
ماء المحيط من قطرات الماء. 

ثم هذه اهنة البسيطة التي قد عجز العقل البشري ثم عجزعن أن 
يتصور فضل تصور مدى دقتها والتي يطلق عليها لفظ الذرة- ليست 
بڻيءَ بسيط مصمت منزو لا يشتمل على شيء! 


(۱) انظر ص ١١‏ من كثاب الآراء العلمية الحديثة. 


a 
إن الذرة بداخلها عدد عظيم من الكهارب حجري بسرعة مدهشة في‎ 
مدارات متتالية حلقة داخل حلقة» وأكثر من ذلك فهذه الحلقات‎ 
المتراكبة المتداخلة تدور حول نواة في أعاق الذرة» وبعد ذلك كله فمعظم‎ 

الذرة فراغ يراه العلهاء نسبيًا كالفراغ الذي بين الأجرام السماوية. 

ويحاولون تضوير ذلك فيقولون: لو آلغيت الفراغات الذرية بأن 
ضغطت الذرات مثلا حتى تلاصقت أجزاؤها لكان الفيل الذي عمل به 
ذلك يصير ميكروسكوبيًا ثم ما خف من وزنه الأصلي شيء. 

ثم المدارات التي تدور أرتال الكهارب قي أفلاكها. 

أ- منتظمة. 

ب- والسرعة التي تسير بها هذه الكهارب هي- فرق سرعتها- مقدرة 

حدودة لا تزيد ولا تنقص. 

ج“ ثم هي ختلفة ني سرعتها باختلاف نوع الذرة التي تنتسب إليه. 

إن عظمة الله يضل العقل في تيهها البعيد ويرتد البصر دونهاوهو 
حسیر. 

وعلى هذا النحو ومن واقع تلك الأبحاث العلمية الحديثة نستطيع أن 
نجد الكثرر عا ينحو هذا المنحى» ويقنع أوفى إقناع بوجود الصانع الذي 
نظم ودر للنظام حنی تم 

وكلما تدبرنا وأنعمنا التدبير شاهدنا النظام البديع والتنسيق الملحكم 

الراتع ما يروق ويبهج ويذهل ويوحي بأن ليس للمصادفة بذلك يدان. 
وصدق الله العظيم حيث بقول: «سَريهط ١اينكا‏ فى الفاق ون 


(۱) انظر كتاب الحائزة أو اذا آؤمن باله؟ ص ۷۸ء ۸1 بتصرف واسع. 
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انی ی تن لخ ا آ6 امت ۴ة 

أما بعد فغي نهاية حديشنا عن دليل النظام والإتقان في الإبداع الشاهد 
بضرورة وجود المدبر الحكيم» واحتفال صفوة من العلاء والمغكرين في 
الحديث والقديم هذا المنهج القويم - نجعل مسك الختام ذكر نخبة من 
علمائنا الأعلام إشادة بعظيم قدرهم ورسوخ قدمهم في هذا المجال وهم: 

الأستاذ الدكتور والعالم الفاضل محمد أحد الخمراوي أستاذ الكيمياء 
بكلية الصيدلة سابقا. 

الأستاذ الدكتور حمد جمال الدين الفندي أستاذ الطبيعة الجوية - 
جامعة القاهرة والحاصل على جائزة الدولة ني العلوم عام ۱۹١١‏ م. 

الأستاذ الدكتور مصطفى حمود في عطاثه المتجدد ولقاءاته المباركة 
عبر اللإذاعة المرئية أو الشاشة الصغيرة (التليفزيون). 

ولايفوتنا أن نضيف إل هؤلاء السادة نخبة من كبارالعلاء 
الأمريكين التخصصين في سائر فروع العلوم من الكيمياء إلى الفيزياء إلى 
الأحياء والفلك والرياضيات والطب إلى غير ذلك. 

من أمثال: فرانك ألن عالم الطبيعة الثيولوجية والحائز على وسام توري 
الذهبي للجمعية الملكية بكندا. 

جون كليفلاند رئيس قسم العلوم الطبيعية بجامعة دولث. 

أندرو إيفي رثيس قسم العلوم الإكلينيكية بكلية الطب جامعة 
شيكاجو إلى آخر هؤلاء الباحثين المخلصين ممن جمعت مقالاتهم وكتاباتهم 
المعبرة عما عثروا عليه آثناء بحوثهم وتجاربمم الهادفة والصادقة من آيات 
علمية في أنحاء الكون الفسيح تنطق بصوت جهير وتدعو إلى ضرورة 
الإيمان بالخالق المدبر. 


جمع ذلاك في کتاب بعنوان: «ابله پتجلى في عصر العلم» بعد أن قام 
بالترجمة الدكتور الدمرداش عبدالمجيد سرحان» وبالمراجعة والتعليق: 
الدكتور محمد جمال الدين الفندي. 

كما لا يفوتنا أن نشير إلى أن هذا الدليل من أقدم البراهين التي اهندى 
إليها الفلاسفة. 
آ- ف «أنا كساغوراس» استغله في التدليل على وجود قوة عاقلة تتولى 
تدبير العام وتنظيم أفلاكه وتحديد دورات كواكبه» الأمر الذي 
جعله مستحقا لدى سقراط لقب «الصاحي بين السكارى». 
ب- کا رحب به هذا الحکیم (سقراط) وإن کان قد عدل عنه إلى هذه 
الخيرية الممثلة في نفوسنا والتي يشعر كل منا بأغها تجذبه نحو خير 
أعل مطل معلآد أن ذلك أقرب إلى الفلسفة العقلية النقية المدركة 
بالقوة الناطقة وحدها منه إلى النظر العامي المؤسس عل الإحساس. 
ثم كان في الفلسفة الحديثة تحت عنوان: «برهان العلة الغائية» حيث يوجدفي 
الطبيعة نظام وانسجام لا ينخرمان ولا يتخلفان» وهذا لا يو جد إلا حيث تكون 
غاية محددةء وكل رمي إلى غاية حددة يستلزم بالضر ورة عقا وإِذًا فللطبيعة 
علة عاقلة»: 

وكان أبرز المفكرين الذين صاغوا هذا الب_هان الطبيعي في القرن 
السابع عشر هما الأسقف «بوسويه» و«فينيلون». ٠‏ 

وفي القرن الثامن عشر عرف هذا البرهان باسم الدليل الطبيعي 
الإهيء وترجع هذه التسمية إلى الفيلسوف اللإنجليزي «دور هام» في 
كتاب له عنوانه (الإهيات الطبيعية). 


مناهج العقلانيين في الفلسفة الحديثة إلى وجود الإله : 

نكتفي من هذه لاهج بنمطين رئيسين لفيلسوفين كبيرين وذلك لا 
يمتازان به من الحدة والحمق الأمر الذي حمل بعصا من المغكرين إلى الثقة فيهها 
والاستناد إليها والإشادة والحفاوة اء وهذان النمطان هما: نمط ديكارت في 
برهانه الكامل اللامتناهي» ونمط كانت فيا أسماه: بالبرهان الأخلاقي وذلك 
رغم ماهو معروف عن كانت من مهاحمته للعقل النظري في أبحاث ماوراء 
الطبيعة حيث كانت مهاجمته تلك» واهتداؤه إلى مااحتفل به من البرهان 
الأخلاقي إن هو في ضوء العقل وني ظل ما صاغه من مقدمات منطقية آدت 
يه إلى التعرف على هذا الدليل والناداة به والحرص عليه» ونعرض هنا 
بتفصيل - ما- هذين الرهانين: 

أ- برهان الكامل اللامتناهي: 

من المعروف عن ديكارت أنه قد شك في المعارف الحسية والعقلية على 
سواء؛ فالحواس غاشة خادعة والعقل كثرًا ما يؤدي بنا إلى الخطأً والزئلء 
ولم يستشن ديكارت من هذا الخضم الئل من المعارف اللإنسانية سوى 
ذاته التي تشك (فمه| ألح في الشك فلن يشك في أنه يشك) والشك 
ضرب من التفكيرء وبديمي أنه لو لم يكن موجودًا لما شك أو فكر. 

ومن هنا وضع ديكارت قاعدته المشهورة: «آنا أفكر فأنا إذن موجودا. 

ثم انتقل بعد ذلك إلى القول بأآن كل قضية تبلغ من الرضوح 

والتحديد ما بلغته قضية آنا أفكر فآنا مو جرد لا جوز أن نرتاب في 
صدقها ويقينهاء فمثاا لا ينبغي آن نشك في القضية القائلىة: إن الشيء لا 
يخرج من لا شيء؛ لأنها بديية تفرض نفسها على العقل فرضا وبالتالي لا 
يمكن أن تجيء النتيجة أكبر من المقدمات» أي أن المسبب جب أن يكون 
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أصغر من سببه أو على الأكثر مساويًا لسببه؛ فإن كل زيادة في المسبب‎ 
معتاها آنا نشت من لا شيء.‎ 

وبناء على هذا فالكامل لا يمكن أن ينشأ عن الناقص» وغير ا لامي 
يستحيل صدوره عن المتناهي» فإذا استعرضنا أفكارنا وجدنا من بينها 
فكرة: «الكائن الكامل غير المتناهي»ء أعني آننا نجد في أذهاننا صورة عن 
كائن لا تهاية له ولا حدود قد يطلق عليه البعض لفظ: «الإله». 

فمن آين جاءت هذه الفكرة؟ إنه من المحتم علينا في ضوء ما سبق أن 
نسلم بوجود إله جامع لكل صقات الكال هر الذي أودع ذات الإنسان 
وفطرته هذه الفكرة وأهمه إياها. 

نقد دليل الكامل اللامتناهي ورد ديكارت: 

لقد نقد كثير من الملاسفة دليل ديكارت هذا في طليعتهم (جاسندي) 
حيث أنكر إمكان معرفة شيء عن الكائن اللانهائي؛ وذلك أن معرفة الشيء 
تحديدله وحصر؛ وحصر وتحديد غير التامي تناقض واضح وإذًا 
فيستحيل وجود اللامتناهي في أذهاننا وبالتالي فليس لدينا فكرة حقيقية عنه. 

وقد أجاب ديكارت بأننا نفهم اللامتناهي بوجه عام وإِن کنا لا نعرفه 
معرفة تفصيلية محددة» ويشبه ذلك بإلمام الرجل الساذج بفكرة اثلث 
بصقة عامة رغم عدم درايته بعلم الهندسة. 

ب- البرهان الأخلاقي: 

يطلق اسم البرهان الأخلاقي بنوع خاص - حسب تعبير الدكتور 
(۱) انظر دليل الكامل اللامتناهي في: تاريخ الفلفة الحديشة لكرم ص ۷۳» 

قصة الفلسفة الحديفة ج١‏ ص ٠١۴-٠٠١‏ مشكلة الألرهية للدكتور 

غلاب ص ۸۳۔ 
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غلاب - على البر هان الذي يستنبط من وجود مبادئ أخلاقية فطرية نابعة 
من باطن النقس ال« نسانية وجود إله مشرع هو الذي نظر إلى ما فيه صلاح 
البشرء ثم غرس فيهم مواد هذا القانون على أبلغ ما يمكن أن تكون عليه 
من الإحكام والصلاح وربا أمكن إرجاع هذا البر هان إلى سقراط عندما 
عدل عن دليل النظام المحسوس إلى هذه الخيرية الممثلة في نفوسنا والتي 

يشعر كل منا بأنها تجذبه نحو الخير المطلق. 

وقد احتفل الفيلسوف الألماني كانت أب| احتفال بهذاالبرهان بل 
اعتبره الب هان الأوحد الذي يمكن أن نستنبط منه وجودالإله استنباطًا 
صحيحًا مقنعًا كل القناعة كا اعتبر غبره من البراهين والأدلة الأحرى 
المبنية على العلم والعقل جرد أوهام وخيالات وكل عاولة ييذها العقل 
النظري من أجل الوصول إلى الحقيقة النهائية المتمثلة في أن للكون علة 
أولى نشا عنها؛ أعني في إثبات أن في الوجود كاثنا واجب الوجودهو 
(الله) هي محاولة نظرية فاشلة؛ لأنه لا يمكن للعقل أن يتعدى الظواهر 
الحسية وإلا تورط ووقع في التناقض والخطاً. 

فمثأا إذا حاول العقل أن محكم هل العام حدود أو لا نهائي- من 
حيث المكان- وقع في تناقض وإشكال؛ لأنه سيجد نفسه مضطرًا إلى 
رفض الفرضين كليها؛ فنحن من جهة نتصور أن وراء كل حد شيئا أبعمد 
منه وهكذا إلى ما لا نهاية ثم يتعذر علينا من ناحية أخرى أن نتخيل 
اللانباية في ذاتها. 

وكذلك الحال فيا يتعلق بالزمان؛ فنحن لا نستطيع تصور الأزلية التي 
ليست ها ابتداء كما لا نستطيع أن نتصور لحظة ما نسميها بدء الزمن؛ إذ 
العقل مضطر لتصور زمان قبل أية لحظة يفرضها مبدأ للزمان. 
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وإذا جئنا إلى قضية الألوهية والعلة الأولى التي نشا عنها العام وجدنا 
هذا التناقفض والاضطراب. 

فلو تساءلنا هل للعام علة أوللى نشأعنها؟ أمكن للعقل أن جيب 
بالإ جاب والنفي معَا؛ فبالإ يجاب لأنه لا يستطيع أن يتصور سلسلة لا 
نهاية هاء وبالنفي لأنه لا يمكن تصور علة أولى لا علة ها. 

وبناء على ضعف وتناقض العقل النظري في جال الإهيات أو الميتافيزيقا 
بوجه عام - ينهض شعورنا القطري بهذا الصوت الضدي الذي يدعوتا بل 
محتم علينا التمسك بالحق وعمل الخير برهاتا باهرا على وجود (اله). 

فإنه «ما دام قد ثبت أن القانون الأخلاقي هو مجموعة أوامر ونوا 
إجبارية أجنبية عن نفوسنا بل هي متنافرة مع غرائزها النوعية المتأصلة 
فيها؛ أي آنها انسكبت عليها من الخارج لتلزم الإرادات الإنسانية باهو 
عسير عليها؛ فبدلا من أن تنعطف بها الغرائز نحو مايلذهاويرها 
يقهرها هذا القانون على سلوك مايتعبها ويضنيهاء وفي هذايقول 
الفيلسوف كانت: إيه أا الواجب لست أدري في أي أرض نبت ولا أية 
شجرة كنت الثمرة المنتقاة؛ إنك لا تقدم إلى الإنسان ما يسره ويلذله بل 
تقدم إليه ما يتعبه ويضتيه. 

وإذا ثبت هذا كله وجب أن يكون ذلك القانون صادرًا عن قوة ها من 
البأس والسلطان ما مجعل أوامرها ملزمة للإرادات البشرية إلى هذاالحد 
الذي نشاهده. تلك القرة هي الإله ذاته». 


طريق أهل التصوف والتنسك أو الإشراقيين وأصحاب الرياضات : 
يقول الإمام فخر الدين الرازي في كتابه الحليل (المطالب العالية) عن 


(۱) مشكلة الألوهية للدكور غلاب ص .٠١٠١١٠٠١‏ 
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هذا الطريى: إنه «طريق عجيب لذيذ قوي ماهر فإن اللإنسان إذا اشتغل 
بتصفية قلبه عن ذکر غير الله وداوم بلسان جسده ولسان روحه على ذکر 
الله وقع في قلبه نور وضوء وحالة قاهرة وقوة غالبة ويتجلى لجوهر النفس 
أنوار علوية وأسرار إهية. 

ومحصل ذلك أن المعرفة بالله وبغيره من الموجودات شيء يلقى في 
النفس عند تجريدها من العوارض الشهوانية وإقبال المرء بكنه الهمة على 
الله تعالى فتحصل الفيوضات الربانية والمنح الإهية بقضله تعالى ومته. 

والصوفية بحتجون لتصحيح طريقهم هذا بظواهر من الشرع كثيرة- 
حسب تعبیر ابن رشد- مثل قوله تعالی: «وَاُقُوا آله وَْعلِمُُّم آنه 
[سورة البقرة آبة: ۲۸۲] ومشل قوله: والذِينَ جَهْدُوا فیا لديم سلتا 
[سورة المنكبوت آبة:1۹)ء ومشل قوله تعالى: ړن توا آل لم 
هُرقًانا) [سورة الأنفال آبة: .٠]۲۹‏ 

نقد هذا الطريق 

يمكن نقد هذه الطريقة من وجهين: 

الأول: آنا ليست عامة للناس بيا هم ناس-على حد تعبير ابن رشد-. 

ويقرل الإمام الرازي في إطار هذا النقد: «إنه ليس كل من خاض في 
الرياضة وإن كانت على أصعب الوجوه وجب أن يصل إلى شيء» وبصًا 
فليس كل من وصل إلى شيء فقد وصل إلى الغاية... فليس كل من سلك 
وصل وکل من طلب وجد». 

ثم يقول: «لا ننكر أن لتلك الرياضة آثارًّا من بعض الوجوه فإن 
للمواظبة على العمل أثرّا من بعض الوجوه إلا آنه من الظاحر آنه (ليس 
التكحل في العينين كالكحل) ونعم ما قال حكيم الشعراء: 
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يُرادُن القَلْبِيِنيانگمْ ونای لطاع على الَاقِلٍ 

وقال أرسطو طاليس: من أراد أن يشر ع في طلب هذه المعارف الإلمية 
فليستحدث لنفسه فطرة أخری». 

أما ال وجه الثاني في نقد طريقة المتصوفة والنساك فهي أا مبطلة للنظر 
والاعتبار الذي دعا إليه القرآن وألزم به المكلفين. 

يقول ابن رشد: «ولو كانت هذه الطريقة هي المقصودة بالناس لبطلت 
طريقة النظر ولكان وجودها بالناس عبنًاء والقرآن كله إنم| هو دعاء إلى 
النظر والاعتبار وتنبيه على طرق النظرء نعم لسناننكر أن تكون إماتة 
الشهوات شرطًا في صحة النظر مثلما تكون الصحة شرطًاني ذلك لا أن 
إماتة الشهوات هي التي تفيد المعرفة بذاتها وإن كانت شرطًا فيهاء كا أن 
الصحة شرط في التعلم» وإن كانت ليست مفيدة له» ومن هذه الجهة دعا 
الشرع إلى هذه الطريقة وحث عليها في جملتها حثاء أعني على العمل لا 
نها كافية بنفسها كا ظن القوم». 
أسلوب القائلين ببداهة وجوده تعالى : 

تؤكد الكثرة من الباحثين والمتكلمين في قضية الألوهية بداهة وجوده 
سبحانه وکال ظهوره وإشراق نوره» ومن مستندهم في ذلك آن آهل 
الدنيا من الدهر الداهر والزمان الأقدم مطبقون جيعًا على وجود الإله 
وما کان فيهم من أحد ینکر وجوده جل اسمه إلا من فسدت طبائعهم 
ومرضت فطرهم وانطمست بصائرهم واختلت مداركهم ووضعوا 


(1) المطالب العالية ج ٤١‏ بتحقيقنا نسخة بمكتبة كلية أصول الدين. 
(۲) مناهج الأدلة ني عقائد اللة ص ٠٤۹‏ . 
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أصابعهم فی آذانہم واستغشرا لیابم وأصر وا واستکبروا استکبارًا. 

ويستعرض الإمام الفخر أصناف أهل الدنيا مؤكدًا إطباقهم على 
الإقرار بوجوده تعالى فيقول: 

«أما المعترفرن بنبوة الأنبياء عليهم السلام فلا نزاع في أهم معترفون 
بو جود الله تعالى... 

أما الملجوس فإنهم يسمون الله تعالى بلختهم: هرمز وإيزد ويزدان. 

وقال زرادشت في كتاب (الأفستا) وهو الكتاب الذي زعم أن الله 
آنزله علیه: وتبدی له ہیئته هرمز. 

والأعاجم كانوايقولون: خدآي. 

وترحته بالعربية: أنه بنفسه جاء يعني أنه بذاته وجد وحصل» 
وتفسيره آنه واجب الوجود لذاته» فهذه الطرائف الأربع وهم الطرائف 
المعتبرون ممن يقر بنبوة الأنبياء عليهم السلام كلهم مطبقون متفقون على 
الاقرار بوجود الله تعالى. 

وأما ساثر الطوائف فأحدما: أهل الجاهلية وهم العرب الذين كانوا 
موجودين قبل ظهور الإأسلام وكلهم كانوا مطبقين على الإقرار بوجود 
الإله والدليل قوله تعالى حكاية عنهم ول سَألتَهُم من حَلَقَالَمَوَّتِ 
وَالأرّضلَكَهُولن ند [سورة لفان آبة: .]۲٠‏ 

وقال تعال: «أنی آله لطر آلكَمَر ت ولأ رض) [سورة إبراهيم آية: 
۰ وکانوا یطلقون لفظ الإله عل الأرثان» آما لفظ اله فما کانوا يذكرونه 
إلا في حت الله تعالى. 

والصنف الثاني من أصناف أهل الدنيا: المند وكلهم كانوا مطبقين على 
الإقرار بوجود الإله الحكيم الرحيم... 
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والصنف الثالث من أصناف أهل الدنيا: الزنوج» وهم آبعد طوائف 
أهل الدنيا عن العقل ومع ذلك فهم مقرون بو جود إله للعام ويقولون: 
ملكوي جلوي» ومعناه: الرب الأعظم. 

والصنف الرابع من أهل الدنيا: الترك. وهم مقرون بوجود الإله تعالى 
فيقولون! بير تنكري» يعني: الرب واحد... 

والصنف الخامس: أهل الصينء وهم غلر عظيم في الإقرار بوجود 
الإله المدبر الحكيم. 

والصنف السادس: الروم والبربر والقبط والمحبشةء وهؤلاء الغالب 
عليهم النصرانية وفيهم المسلمونء وعلى التقديرين فهم مقرون بوجود 
الإله تعال. 

والصنف السابع: اليونانيون» وهم كانوا كالمشغوفين بهذا العلم 
والعاشقين له وما طلبوا علا من العلوم الدقيقة ولافتقوابحثامن 
المباحث النفيسة إلا ليتوصلوا به إلى معرفة وجود الإله تعالى ومعرفة 
صفات کریائه. 

فهذا هو ضبط أصناف أهل الدنيا وكلهم مطبقون على وجودالإله 
والتواريخ القديمة دالة على أن أهل الدنيا من الدهر الداهر والزمان 
الأقدم هكذا كانواء وما كان فيهم أحد ينكر وجود الإله تعالى». 

والعقل الأول البريء عن شوائب التقليد والتعصب والفطر النقية 
الخالية من ضلالات البيثة وانحراف الغريزة تنادي بصوت جهرر: «إن 
الأثر يدل على المسير والبعرة تدل على البعير؛ فسماء ذات أبراج وأرض 
(۱) المطالب العالية ج ١‏ ص ۳١۷-۳٠١‏ بتحتيتنا بتصرف نسخة موجودة 

بمكتبة كلية أصول الدين. 


04 القسم الثاني : في الإاميات 
ذات فجاج وبحار ذات آمواج؛ أفلا يدل ذلك على العليم الخبير؟! 

ثم آما بعد: فذلك جهد المقلء وما فتح الله به وأعان عليه في الإبانة 
عن: (مناهج العلاء في الإبانة عن وجودالإله)» وهو وحده المسثول أن 
يصفيه- وكل عمل لي - من دخل القصد وكدر النية وغبار المادة حتى 
يجعله خالصًا لوجهه الكريم؛ فتثقل به موازيني «يَوَم لا ينق مال ولا 
نون @ رلا من ای لَه بقلي سيم @) [الشمراء: .]۸٩‏ 


¥ HF 


لاا اچنا 


لسماحة العلامة النظار 

المتكلم خانة المحققين 
الشيخ الدكتور 

مصطفی عمران 


(1) في هذا القسم ثلاثة آقطاب: 
الأول: في ذاته تعالى. 
الثاني: في صفاته. 
الثالث: في أفعاله. 


الاقتصاد قي الاعتقاد للإمام الفرالي r‏ 


القطب الأول 
قي النظر في ذات الله تعالى“ 
وفیه عشر دعاوی": 
الدعوى الأولى 


وجودر" تعالی وتقدس برهانه 
أنا نقرل: كل حادث فلحدوثه سبب والعالم (حادث)» فيلزم منه 


(۱) اعلم- وفقني الله وإباك إلى السداد في الإرشاد- آن مقصرده رهه الله من 
قوله؛ النظر في ذات الله تعالى هو النظر فيما يرجع إلى الاستدلال على: 
أ-ثبوث ذاته تعالى. 

ب- نفي ما لا یلیق بذاته عنه تما یعرف بالتنزیهات. 

(۲) هي: وجوده تعالی وقدمه وبقاؤه وأنه لیس جوھرًامتحیڑاوآنه لیس جا 
وليس عرضًا وليس في جهة وليس مستقرًا على العرش وآنه مرئي وأنه واحد. 

(۳) وجوده أي الاستدلال على وجود ذاته سبحاته. 

() الحادث: الموجود المسبوق بالعدم والعدم المسبوق بالوجودالممكن: ما 
استوی وجو ده وعدمه بالنظر إلى ذاته. 
والحدوث- عند الحکے|ء- ذاقي وزماني» فالذاتي: ما احتاج في وجوده إلى 


الغيرء فالعام جمعيه محدث ذاقي» والزماني: ماسبق العدم وجوده سبقا 
زمانيًاء والقدم عندهم كذلك: زمانی: وهو آلا یکون وجوده مسبوقًا بالعدم 
سبفًا زمانيًاء وقد يسمى القدم المطلق. 

وقدم ذاني: هو ألا يكون الوجود بالغير» وهو الخاص بالباري تعالى» قالوا: 
والممكن إمامحدث الذات والصفات بحدوث زماني» وإما قديم الذات 
والصفات بالقدم الزمانيء وإما قديم الذات بالقدم الزماني محدث الصفات 
با لحدوث الزماني: أما أن يكون محدث الذات قديم الصفات فما م يذهب إليه 
أحد» وفي الجملة فالكل متفق على أن جميع الموجودات غير الواجب سبحانه 
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أن له سببًا. 
ونعني بالعام: کل موجود سوی الله تعالی. 
ونعني بل مو جود سوى الله تعالى: الأجسام كلها وأعراضها. 
وشرح ذلك بالتفصيل: أنا لا نشك في أصل الوجود ثم نعلم أن كل 


حدث الذات من غير نكير ممن ينسلك في مسلك ذوي الألباب وتحير 
بعضهم في الباقي ولم جد للقطع سبيلا. 

)١(‏ هذا تعريف للعالم في اصطلاح المكلمينء أما في اللغة فهو: ما يعلم به الشيء 
(قاله اليد في تعريفاته). 
وقوله: (کل موجود) جنس في التعريف يعم الواجب والممکن» وقرله: (سوی الله 
تعالى) قصل أخرج: 
آ- الذات الأقدس 
ب- صفاتما؛ فإن صقات الق ليست مغايرة لذاته تعالى في إطار ا معنى الاصطلاحي 

للمغايرة» وهو الذي يشترط فيه ضم إمكان الانفكاك إلى الورجود. 

فصفاته تعالى وإن كانت موجودة وزائدة على الذات الأقدس إلا آنا مع ذلك 
ليست مغايرة له مغايرة اصطلاحية؛ تعدم إمکان انفکاكها عن ذاته تعالى. 
أما في إطار المعنى اللغري للمغايرة (وهو ما يكتفى فيه بالتخاير في الوجود 
دون اشتراط إمكان الاتفكاك). 
فلابد من زيادة ( عا يعلم به الصانع) على التعريف المتقدم | صلع بعض» 
وعلى ذلك ففي التعريف فصلان: 
الفصل الأول: (سوى الله تعالى) وهو لإخراج الذات الأقدس. 
الفصل الثاني: (عا يعلم به الصانع) وهو لإخراج صفاته تعالى؛ لأا 
مرجودة ومخايرة لذاته مغايرة لخوية» ولكن لايسندل بهاعلى وجود 
الصانع للزوم الدور وهو أن العلم بوجود كل يتوقف على العلم بوجود 
الآخر (انظر عبد الحكيم على العقائد النسفية في تعريف العالم)). 


r 
مو جود إما متحيز أو غير متحيز.‎ 

وأن کل متحیز إِن ل یکن فيه ائتلاف فنسمیه: جوهرا فردًاء وإن اثتلف 
إلى غیره سمیناه: جا 

وأن غير المتحيز إما أن يستدعي وجوده جستًا يقوم به ونسميه: 
الأعراض. أو لا يستدعيه وهو: الله سبحانه وتعالى. 


(۱) من المهم أن نتحدث هنا عن أمرين: 
الأول: آن تقسيم الغزالي للموجودات على هذا النحو إنها هر بناء على ما 
ذهب إليه الجمهور من نفي المجردات فيا سوى اش تعالى وذلك على الرغم 
نما نقل عنه في بعض كتبه من إثبات المجردات يق ول القاضي الإيجي في 
المرصد الثالث من الموقف الرابع: 
«المقصد الثاني في أن النفوس الإنسانية مجردة ليست جسمانية ولا جسًا وإنها 
تعلقها بالبدن تعلق التدبير والتصرف» هذا مذهب الفلاسفةء ووافقهم على 
ذلك من المسلمين الغزالي والراغب وخالفهم فيه الجمهور؛. 
الثاني: آن نبين مدلول كل من: 
المتحيز» وال جوهر الفردء والجسم» والعرض» ما ورد في النص أعلاه: 
فالمتحيز: هو الذي يشخل قدرّا من الفراغ. 
وا لجوهر الفرد:- قال به اللحكلمون - هر الذي لا يقبل القسمة لا فعلَا ولا 
وها ولا فرضا. 
والقسمة الفعلية هي تجزئة الشيء بالفعسل وتكون بالقطع أو بالكسر 
«القطع: فصل جسم بنفوذ جسم آخر فيه؛ فيحتاج إلى آلة نفاذة. 
الكسر: فصل الجم الصلب بدفع دافع قوي من غير نفوذ حجمه فيه 
(الكلیات لأ البقاء ص (NT‏ 
والقسمة الوهمية هي فرض شيء غير شيء بحسب الشوهم جريا فهي 
خاصة بالحزثيات المأخوذة من الحس؛ لأن وظيفة الوهم هو إدراك المعاني 
الجزتية المتزعة من المحسوسات» والوهم عاجز عن إدراك ا لجرهر الفرد 
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واستحضاره لصغره وعدم إدراك الحس له وبالتالي فلا يقرل بقسمته. 
والقسمة الفرضية هي فرض العقل شيًا غير شيء كلّاء والعقل يدرك 
الكليات والجزثيات؛ سواء أكانت منتزعة من الحس أم لاء فهي أعم من 
الوميةء ولا كان الجوهر الفرد غير منقسم في الواقع ونفس الأمر استحال 
على العقل أن يفرضه منقسًا فرصا صادقًا؛ فالقمة الفرضةة المطابقة 
للوافع مستحيلة في الجزء الذي لا يتجزأً. 
وللمتكلمين أدلة متنوعة بجحتجون بها على إثبات الجوهر الفرد الذي ينفيه 
الفلاسفة ليس هذا محل ذكرها. 

أماالجسم: 
فأهل السنة يعرفونه بأنه: ما قبل القسمة ولوفي جهة واحدة» ومن ثم 
يتحقق الجسم عندهم بالتركيب من جزأين فصاعدًا. 
أما المعتزلة فعرفوا الجسم بأنه: الطويل العريض العميق الذي يجحتاج إلى حيز 
يشغله؛ فالخط والسطح الجوهريان ليسا من الجسم عندهم. 
وأما أهل السنة فالخط رالسطح من الجسم؛ لأن ا خط يقبل القسمة في جهة 
واحدة والسطح يقبلها في جهتين. 
ثم اختلف المعتزلة في آقل ما يت ركب منه الجسم فقال النظام: لا يألف إلا 
من أجزاء غير متناهيةء وقال الجبائي: من ثانية أجزاء؛ بن يوضع جزءان 
فيحصل الطول» وجزءان على جنيه فيحصل العرض وأربعة فوقها 
فيحصل العمق. 
وقال العلاف: عن ستة أجزاء بأن يوضع ثلاثة على ثلاثة. 
والحق أنه يمكن أن يتركب الجسم عندهم من أربعة أجزاء؛ بأن يوضع 
جزء‌ان» وبجنب أحد ها جزء وفوقه آخر. 
وعلى جيع التقادير فا مركب من جزأين أو ثلاثة ليس جوهرًا فردًا ولا جا 
عند المعتزلةء وإنا هو خط أو سطح. 
وعند الحكماء: 
يطل الجسم بالاشتراك على معنيبن: 
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أحدهما: الحسم الطبيعي - نسبة إلى الطيعة التي هي مدأ الآثار عندهم. 
وعرفوه بآنه جوهر يمكن آن يفرضر فيه آبعاد ثلاثة متقاطعة على زوايا 
قائمة هكذا:- ل م 

وثانيهما: الجسم التعليمي آو الرباضي» وعرفوه بأنه كم قابل للأبعاد الثلائة 
المنقاطعة على الزوايا القائمةء ثم يقول القاضي الإيجي: «ولو أردنا أن 
نجمعها (أي الطبيعي والتعليمي) في رسم واحد قلنا: هو التابلل... إلخ 
من غير ذكر الجوهر والكم (راجع المواقف - الققصد الأول من المرصد 
الأول في الموقف الرابع» والعقائد النسفية). 

أما العرض؛ فتعريفه. 

عند الأشاعرة: آنه موجود قائم بمتحيز. 

وعند المعتزلة: ما لو وجد لقام با متحيز؛ لأنه ثابت في العدم عندهم. 

وعند الحكماء: ماهية إذا وجدت ني الخارج كانت في موضوع: أي في حل مقوم. 
وأقسام العرض: 

عند المتكلمين: قسمان لأنه إما أن بخص بالحي كالحياة وما يتبعهاء وإما أن 
لا بختص بالحي كالأكران والألران والطعوم والروائح. 

وعند الفلاسغة: هو منحصر في المقولات التسع. 


هذاء ومن أحكام العرض: 
-١‏ أنه لا يقوم بنفسه (خلاقًا لأ اهذيل العلاف) فتحيزه تابع لتحيز عله 


وهتاك فرق بين احتياج الجسم إلى حيز واحتياج العرض إلى محل؛فإن 
الجسم فد يتصور بدون حيزه بخلاف العرض فإن وجوده في نفسه هر 
وجوده في الموضوع أي اللحل الذي يقومه؛ ولذلك كان اختصاص الجسم 
بحيزه عرضيا واختصاص العرض بمحله من اللوازم الذاتية. 

والفرق بين اللزوم العرضي والذاتي أن اللازم العرضي هو الذي لا يلزم من 
عدمه عدم الملزوم؛ 

أما الذاتي فإنه يلزم من عدمه عدم الملزوم. 


(ثبوت الأجسام والأعراض)“ 


فأما ثيوت الأجسام وأعراضها فمعلوم بالمشاهدة" ولا يلتفت إلى 
من ينازع في الأعراض" وإن طال فيها صياحه. 


مثأا: اختصاص عل بحيز معين فإنه إذا انتقل من هذا الحيز اللعين إلى حيز 
آخر فعليٌ هذا موجود ‏ ينعدم بانتتاله من حيزه الأول إلى الثاني . 
بخلاف العرض حيث لا يعقل بدون له ولا يرجد بدون المحل. 
۳- وأنه لا ينتقل من محل إلى حل وهذا الحكم مبني على مات له ولا من 
أنه لا يقوم بنفسه؛ فينعدم العرض عند انتقاله (المغروض) من عله ويمجرد 
مفارقته إياه من حيث إن اختصاص العرض بمحله- كا قلنا- من اللوازم 
الذاتية ويلزم من عدم اللازم الذاتي عدم الملزوم. 
هذاء وهدف هؤلاء القائلين بانتقال الأعراض من جسم إلى جسم إتبات 
ها قديمة تننقل من جسم إلى آخر؛ فهي ليست حادثة. 
-٣‏ وآنه لا يجوز قيام العرض بالعرض خلافًا للفلاسفة. 
-٤‏ وآنه لا يبقى زمانين عند الأشعري وأتباعه. 
-١‏ ون العرض لا يقوم بمحلين ضرورة. 
(انظر المقصد الأول من المر صد الأول في الموقف الثالث). 

(1) ما بين القوسين هو من عملي حسب) نبهت على ذلك في المقدمة. 

() المشاهد من أقسام الضروريات وإذا ثبتت الأجسام ثحت الجواهر القردة؛ 
لتركب الجسم من الحواهر الفردة عند المتكلمين. 

(۳) يقول صاحب المواقف: "ل ينكر وجوده - أي العرض -إلا ابن كيسان" 
(المقصد الرابع قي المرصد الأول من الموقف الثالث). 
هذاء ولا يلتفت أيضا إل من ينازع في وجود الأجسام والأعراض جيغًا 
ممن عرفوا في تاريخ الفكر البشري القديم بالارتيابيين منذ بيرون اليونافي 
۲۷١ -۴۵(‏ ق م) القائل: يجب ألا نؤمن بشيء ألبتة وألا يكون عندنا 
ميل إلى أي شيء» بل آلا تكون لدينا فكرة محددة نحو أي موجود أو معدوم 
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في هذا الكون ويب أن نضع نصب أعيننا هذه العبارات الثلاث: 
١-"لا‏ شيء لي الكون مستمتع بمرتبة الوجود أكثر من استمتاعه بمرتبة 
العدم". 

-٣‏ "إن کل ٿيءَ مو جرد ومعدوم في آن واحد" يعني بحسب الاعتبارات. 
۳- "لا موجود ولا معدوم في هذا الكون" يعني آنہا اعتبارات فط كما 
نقدم "انظر الفلسفة الإغريقية ج۲ ص ۱۸۹ ۱۹١‏ الدكتور غلاب". 
آقورل: لا يلتفت إلى هؤلاء الارتيابيين فالضرورة المتمثلة في مشاهدة 
الأجسام والأعراض كا يرى الإمام الغزالي كافية في إسكاتهم والرد 

علیهم. 

وفي الفلسفة الحديثة يطرح ديكارت للرد على هؤلاء الأرتيابيين تلك 
الحقيقة: «آنا أرتاب فأنا أفكرء وأنا أفكر إِذًا أنا موجوده باعتبارها البديىة 
الأولى التي تتمثل أمام العقل إذا سار بنظام واتبع المنهج الصحيح. 

ثم بجتاز هذه البديهة مباشرة إلى فكرة وجود الإله الكامل دون الخروج من 
الجلاء اليقيني فيتساءل: من ذا أوجدني؟ إنني م أخلق نفسي وإلا لوهبتني 
كل صنوف الكمال التي تنقصني الآن من حيث إن إنشاء الجوهر أصعب 
وأعقد من منحه صفات وخصائص, كذلك لم بخلقني خالق ناقص؛ لانه لو 
كان كذلك لقامت أمامنا المشكلة بعينهاء فيقال: من ذا أوجد ذلك الخالق 
الناقص؟ إنه لإ يوجد نقسه وإلا لخلع على نفسه ضروب الكمال» فلم يعد 
إلا أن يكون خالقي إها كامل الصفات. 

وعندما يصل ديكارت إلى إثبات تلك الحقيقة الإهية الكاملة يعلن وثرقه 
بكل مدركاته الجلية الراضحة التميزة با تضمه من أجسام وأعراض 
باعتبار ما يقرره للإله من صفات الكمال والحمال وأمها الصدق» الأمر 
الذي يتنزه معه عن أن يخدع عباده في أفكارهم ويضللهم في معارفهم 
وتصوراتهم (راجع في هذا: الفيلسوف ديكارت في قصة الفلسفة الحديئةء 
وفي: المذاهب الفلسفية العظمى في العصور الحديثة للدكترر غلاب). 


الرد على 
منکرق 
الآعراض 
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وأخذ بلتمس منك دليلا عليه" فإن شغبه ونزاعه والتاسه وصياحه إن ) 


يكن موجودًا فكيف نشتغل بالحراب عنه واللإصغاء إليه؟! وإن كان 


موجودا فهو لا عالة غير جسم المنازع؛ إذ كان جسًا موج ودا من قبل ولم 
یکن الشنازع موجودا. 

فقد عرفت أن الجسم والعرض مدركان بالمشاهدة فأما موجود ليس 
بجسم ولا جوهر متحيز". ولا عرض فه فلا يدرك باحس» ونحن 
ندعي وجرده» وندعي أن العام مرجود به وبقدرته» وهذا يدرك بالدليل 


لابا لحس. 


(۱) يعني على ادعاء الفرورة في ثبوت الأعراض. 

(۲) وصف الجوهر بالتحيز لبان الواقع عند المتكلمين ولإخراج غر المتحيز 
عند الفلاسفة. 
ذلك آن المتكلمين والفلاسفة يعرفون الجوهر بأنه ما قام بنفسه. 
غير آن المتكلمين يعون من قيام الجوهر بنفسه تحيزه بنفسه فلا يكون تجيزه 
تابعا لتحیز غيره. 
وعلى هذا فا جوهر عندهم لا يكرن إلا متحيرًا آي شاعلا لقدر من الفراغ؛ 
فوصف الجوهر إِذا بالتحيز في إطار اصطلاح المنكلمين إن هر لبيان الواقع 
كا ذكرناء ومن أجل ذلك فهم لا يطلقون على الله تعالى كلمة الجوهر؛ 
لاستحالة التحيز عليه تعالل» وأما معنى قيامه تعالى بذاته فهو استخناؤه عن 
المحل والملخصص. 
أما الفلاسفة فيفسرون قيام الشيء بنفسه باستغناته عن حل يقومه. 
فالجوهر عندهم يعم المتحيز وغيره مادام مستغنيًا عن المحل المقوم؛ ويناء 
على ذلك فرصف الجوهر بالمححيز إن] هو للإخراج غير المتحيز من الواجب 
والمجردات»ء وفي إطار هذا التفسر فالفلاسفة لا يتحاشون من إطلاق 
الحوهر على الله تعالى. 
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والدلیل ما ذکرناه“ فلنر جع إلى تحقيقه: فقد معنا فيه أصلين» فلعل 
ا لخصم ينكرماء فنقول له: في أي الأصلين تنازع؟ 
فإن قال: إنا أنازع في قولك: إن كل حادث فله سبب” فمن ين 


(۱) وهو: کل حادث فلحدوثه سبب» والعالم حادث. 

(۲) في جال تحقيقنا لقرل القائل: كل حادث غله سبب- عرض لقامين: 
الأول: في كون هذه القضية بدهية أو نظرية؟ 
المقام الثاني: في آن جرد الحدوث هل يكفي في الدلالة على وجود السبب 
والفاعل أم أنه لابد من ضم الإمكان إليه؟ 
ففي إطار المقام الأول يبرز مذهبان: فالكعبي وطائفة عظيمة من أهل 
الإسلام - على حد تعبير الإمام الرازي - يرون أن العلم بافتقار الملحدث 
علم ضروري» يقول الإمام في مطالبه العالية: «أما الكعبي فكان يقول: إنا 
نرى العقلاء متى أحسوا بحدوث حادث طلبواله سيبًا وعلة من غير 
توقف ولا تأمل؛ فعلمنا أن العلم بافتقار الحدث إلى المؤثر والمرجح علم 
بديمي مر کوز في عتول العقلاء!. 
والمذهب الثاني: قول من يقول: العلم بافتقار المحدث إلى الفاعل والصانع 
علم استدلالي نظري لا يتم إلا بعد الدليل وذلك ما ذهب إليه أبو علي 
الجبائي وابنه أبو هاشم والقاضي عبدالجبار وأصحايهم من المعتزلة فالوا: 
ونظم الدليل أن يقال: العام حدث» فوجب أن يفتقر إلى الفاعل قياسًا على 
أفعالنا المحتاجة إلينافي حدوثها. 
فأما امقام الثاني فللناس فيه مذهبان: 
الأول: لجمهرر الحكلمين حيث اتفقواعلى أن مجرد الحدوث يكفي في 
صحة الاستدلال به على وجود الفاعل. 
المذهب الثاني: وهو أن جرد الحدوث لا يكفي في صحة الاستدلال به على 
وجود الفاعل هذا ختار حققي المتكلمين, بل لابد من ضم الإمكان إليه 
فيقال: كل حدث فهو ممكن الوجود لذاته» وكل ما كان مكن الو جود لذاته 
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عرفت هذا؟ 
فقول: إن هذاالأصل بحب الإقرار به. فإنه أولي ضروري في العقل» 
بداحة: ومن يتوقف فه فإن] يتوقف لأنه ربا لا ينكشف له ما نريد بلفظ الحادث 
كه ولفظ السبب. وإذا فهمها صدق عقله بالضرورة بأن لكل حادث سبًا. 


حادث 


ب 


i‏ فإنا نعني بالحادث ما کان معدومًا ثم صار موجودا. 
فقول. وجوده قبل أن وجد کان غالا أو مكتا؟ 

وباطل أن يكون حالاء لأن المحال لا يوجد قط. 

وإن كان مكنا فلسنا نعني بالممكن إلا ما يجوز أنيوجدويجوز أن لا 
یوجد ولکن م یکن موجودا"؛ لآنه لیس يجب وجوده لذاته؛ إذ لو وجب 


وجوده لذاته لکان واجبًا لا عکناء بل قد افتقر وجوده إل مرجح لوجوده 


فله فاعل وصانع» ينتح: أن کل حدث فله فاعل. 
ويستفاد من نص الشيخ الغزالي هنا انحتياره: 
أ- المذهب القائل ببداهة هذه القضية حيث يقول: إن هذاالأصل (كل 
محدث فله سيب وعلة) جب الإقرار به؛ قإنه أولي وضرُوري في العقل. 
ب- وال مذهب القائل: إن جرد الحدوث لا يكفي في صحة الاستدلال به 
على وجود السب والفاعل بل لابد من ضم الإمكان إلِه» وذلك 
حيث يقول قريبًا: "فإنا نعني با لحادث ماكان معدوئًائم صار 
موجودا؛ فنقول: وجوده قبل أن وجد کان مالا أو عكتّا؟ وياطل آن 
يكون محالا؛ لأن المحال لا يرجد قط وإن كان مكنا فلسنا نعني 
بالممكن إلا ما جوز أن بوجد ومجوز أن لا يوجد..." إلخ. 
() ذلك أن المحال هر المعدوم الذي لايتصورالعقل وجوده» ومادام 
الحادث فد وجد بعد عدم فلابد آن يكن مكنا أي جائز الوجود لا واجبه. 
(۲) أي: لذانه. 
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على العدم حتی یتبدل العدم بالو جود" فإذا کان استمرار عدمه من حيیث 
إته لا مرجح للوجود على العدم" فا لم يوجد المرجح لاأ يوجدالوجود“ 
ونحن لا نريد بالسبب إلا لمر جح2 

و الحاصل أن المعلو م المستم العلح اتدل عدم نال جو دم 
يتحقق أمر من الأمور يرجح جانب الوجود على استمرار العدم. 

وهذاإذا حصل في الذهن معنى- لفظه كان العقل مضطرًا إلى 
التصديق به. 

فهذا بيان إثبات هذا الأصل” وهو على التحقيق شرح للفظ: الحادث 


(۱) الباء ني: «تبدل» واستبدل تدخل على المتروك قال تعالی: «أقَسعَجد ورت 
لدی هو أذ پالدی هو َ4 [سررة ابقرة آية: ]٦١‏ فالأولى أن 
يقال هنا: «حتى يتبدل الوجود بالعدم. في الكليات لأبي البقاء: «والإبدال 
والتبدل إذا استعملا بالباء نحو (أبدله الخبيث بالطب) (وتبدل به) فلا 
تدحل الباء حينئذ إلا على المتروك, والتبديل مشلهيا» الكليات ص١٣‏ ط 
مؤسسة الرسالة الطبعة الثانية ۱۹۹۸ . 

(۲) فإن علة العدم عدم العلة كما يقولون. 

(۳) أي الوجود الممكن» هذا ولفظ (الوجود) غير مرجود في عخطوطة حليم. 

)٤(‏ وحاصل هذا المسلك في إثبات العلم بوجود اللإله تعالى هو الاستدلال 
بحدوث الأجسام على كونها نمكنة الوجود ثم الاستدلال بإمكانها عل 
افتقارها إلى الفاعل. 

)١(‏ قلنا - آنفًا- إن (الباء) تدخل على المتروك فيقال هنا: «لا يتبدل وجوده 
بالعدم انظر ما كتبنا هامش )١(‏ من نفس الصفحة. 

0) أي إثبات يداهة هذا الأصل -وهو: "كل حادث قله سبب" وإبات 
البداهة يكون بالتبيه عليها. 


U‏ ( شس شن 
والسبب. لا إقامة دليل عليه" 

فإن قيل: بم تنكرون على من ينازع بي الأصل الاي. وهو قولكم: إن 
العام حادث؟ 

فنقول: إن هذا الأصل ليس بالأولي في العتل» بل تله ببرهان منظوم 
من أصلين آخرين هو آنا نقول: إذا قلنا إن العام حادث أردنا بالعالم الآن: 
الأجسام والجراهر فقط"؛ فنقول: كل جسم فلا يخلو عن الحوادث وكل 
ما لا جلو عن الحوادث فهو حادث؛ فيلزم منه: أن كل جسم فهو 
حادٹ0. 

قفي أي الأصلين التزاع؟ فإن قبل م قيل إن كل جسم أومتحيز فلا لوعن 
الحوادث؟ 

قلنا: لأنه لا بخلو عن الحركة والسكون) وهما حادثان. 


(۱) الضمير مرجعه قولنا: «كل حادث فله سبب؟» وقرله: "لا إقامة دليل 
عليه" وذلك من حيث إنه بديهي غير عتاج إلى دليل. 

(۲) إذا كنا بصدد تعريف (العالم) قلنا: إنه الأجسام والجواهر والأاعراض أو 
هر ما سوی الله تعال. 
وإذا كنا بصدد الاستدلال على حدثه كان المراد بالعال): الأجسام والجواهر 
فقط دون الأعراض؛ لأن حدوث الأعراض بديهي لا حتاج إلى دليل. 

(۴) يعني فيلزم منه: أن العام حادث وهو المطلوب. 

() قوله: (لأنه لا مخلو عن الحركة والسكون وهما حادثان) صغرى دليل 
قولنا: (كل جسم لا بخلو عن الحوادث)ء وكبراه مطوية تقديرها: (وكل ما 
لا خلو عن الح كة والسكون الحادثين لا بخلو عن الحوادث) والنتيجة: كل 
جسم لا بخلر عن : وادث وكل من هذين الأصلين: (كل جسم لا بخلو 
عن الحركة والسكون وهما حادنان)» (وكل مالا يجلوعن الحركة 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزاثي i‏ 

فإن قيل: ادعيتم وجودهمائم حدوثه) فلا نسلم الوجودولا 
الحدوث). 

قلنا: هذا سؤال قد طال الحواب عنه في تصانيف الكلام وليس يستحق هنا 
التطویل؛ فإنه لا يصدر قط من مسترشد؛ إذ لا يستريب عاقل قط في ثبورت 
الأعراض في ذاته من:الآلام والأسقام والجوع والعطش وسائر 
الأحوال“ ولا في حدوثها. 

وكذلك إذا نظرنا إلى أجسام العام لم نسترب في تبدل الأحوال عليها 
وأن تلك التبدلات حادة". 


والسكون الحادثين لا خلو عن الحوادث) من القضايا النظرية التي سيدلل 
علیها في بعد. 

هذاء والحركة: کرنان في آنین في مکانینء والسکون: کونان في آنين في مکان 
واحد. 

() قوله: فلا نسلم أي نمنع» ولنم هو طلب الدليل أو التبيه على مقدمة 
معينة من مقدمتي دليل تكون في حاجة إلى الدليل أو التنبيه. 

(۲) فهي من الوجدانيات الضروريات. 

(۳) ثبوت الأعراض المذكورة في ذات الإنسان من الآلام والجوع والعطش 
وحدوثهاء وتبدل الآحوال على أجسام العام وحدوثها لا يتم به الدليل على 
وجود الحركة والسكون وحدوئه)؛ فإن حدوث السكون ما زال فقيرًا إلى 
الدليل فيكون ذلك (أعني من قرله: إذ لا يستريب عاقل... إلى قوله: وأن 
تلك التبدلات حادئة) انتقال إلى الاستدلال بوت الأعراض في ذات 
الإنسان وتبدل الأحوال على أجسام العام على آن (كل جسم لا بخلو من 
الحرادث) والعدول عا ذكره ولا من (عدم خلر الجسم عن الحركة 
والسكون الحادثين). 
والحاصل: أن الاستدلال على أن (كل جسم لا يخلوعن الحوادث) له 


9 القسم الثاني: في الإلهيات 


وإن صدر مر خحصم معاند فلا معنی للاشتغال به. 

وإن فرض فيه خحصم معتقد لا يقوله فهر فرض عال إن كان الحصم 
عاقلا. 

بل الخصم في حدوث العا الفلاسفة: وهم مصرحون بأن أجسام 
العام تنقسم إلى: 


طریقان: 

الأول: أن كل جسم لا بخلو عن الحركة والسكون وهما حادثانء وكل ما لا 
مخلو عن الحركة والكون الحادثين فهو حادث غير أن حدوث السكون 
غير مسلم بل حتاج بدوره إلى دليل. 

الطريق الثانبة: ثبوت الأعراض والأحوال وحدوثها بالمشاهدة في ذات 
الإنسان وني جسم العالم» ويعكر عليه أمران: 

الأول: أن استقصاء أجزاء العام كله أمر متعذر وربا يوجد فيه ما بخلو عن 
الأعراض والأحوال. 

الثاني: ما نقل عن بعض الدهرية: من أن الجواهر قي الأزل كانت خالية عن 
جیع آجناس الأعراض وهم -(کا قال صاحب المواقف ج۷ ص )۲۳٤١‏ 
- بعض القائلين بأن الأجسام قديمة بذراتها محدثة بصفاتما. 

وما نقل أيضا عن الصالية من المعتزلة من تجويزهم خلو الجسم عن يع 
الأعراض فيا لا يزال. 

وسيأني قرببًا ا لحديث عن قضية: أن الجوهر لا بخلو عن الحركة والسكون 
با يقید: 

أ- أن عدم خلو الجوهر عن الحركة والسكون آمر ضروري. 

ب- وأن حدوث الحركة محسوس فهو ضروري. 

ج-وأن حدوث السكون أمر نظري تاج للدليل. 


N 

السموات""'؛ وهي متحركة على الدوام وآحاد حركاتها حادئة" 
ولكنها دائمة متلاحقة على الاتصال زلا وأبدًا. 

وإلى العناصر الأربعة التي محويما مقعر فلك القمر» وهي مشتركة 
في مادة حاملة لصورها وأعراضها. 

رتلك الادة قديمة» والصور والأعراض" حادثة ومتعاقبة عليها أزلا 


(1) أي عام السموات أو عالم الأفلاك ك يطلق عليه أيضًا: العام الأعل. 

(۲) يعني أن حركة السموات من حيث أصلها قديمة ومن حيث آحادها 
وأشخاصها حادثةء ضرورة أن الفلك (ك| كانوا يزعمون) متحرك دائًا 
فتحدث حركة وتزول أخرى. 

(۴) أي عالم العناصر آو العام الأسفل أو الأرضي» والعناصر الأربعة هي: 
النار والهراء والأرض أو التراب والماء وذلك حسبا توصل إليه العلم 
قديًاء آما في عصر الفضاء الذي نعيشه فقد نيفت العناصر على المائة. 

)٤(‏ مقعر فلك القمر هو سطحه المحيط به من الداخل أما الملحيط به من 
ا لخارج فهو المحدب. 
والفلك جسم مركب من مادة أثيرية مستدير صلب شفاف لا يقبل الخرق 
والالتتام. 
وفلك القمر هو تاسع الأفلاك وآخرهاء وأوها القلك الأطلس أو الأاقصى 
أو المحدد وتحته فلك الثوابت ثم فلك زحل ثم فلك المشتري» ثم فلك 
امريخ ثم فلك الشمس ثم فلك الزهرة؛ الرََّرة- بضم الزاي وفتح الماء: 
نجم» وبسكون الهاء: الياض, تَمّول: أزهر بين الرْهُرةء وَرَهْرّة الدنيا 
غضارتهاء ورَهْرّة النبات نؤره» ورُهُرة حي من قريش» ثم فلك عطارد ثم 
فلك القمر وهو للسماء الدنيا وبه يتم عالم الأفلاك ويبتدئ عام العناصرء 
وقد نقض علم الميئة الحديد تلك الاصطلاحات الفلسفية القديمة وأت 
بطلانہا. 

)٥(‏ الصورة عند الفلاسفة جوهر في الجسم يحل في المي ولى موم ها أو مي 


وأبداء فإن'" الماء ينقلب بالحرارة هواء واهُواء بستحي باخرارة لارا وهكذا 
بقية العناصرء وأا تمتزج امتزاجات حادئة فتكرن مها المعادن والنبات 
واخیوان". 

فلا تنفك العناصر عن هذه الصور الحادثة أبداء ولا تنفك السموات 


الجوهر الممتد في الأبعاد كلها المدرك في بادئ النظر بالحس فهي- أي 
الصورة- جزء الجسم . 

والعرض عندهم: ماهية إذا وجدت في الخارج كانت في موضوع أي قي محل 
مقوم. 

أما عند أهل السنة: فمو جود قائم بمتحبزء وعند المعتزلة: مالو وجدلقام 
بالتحيز لثبوته عندهم في العدم. (الموقف الثالث المقصد الأول). 

()فا(إن): تعليل لقوله: والصرر والأعراض حادئة... إلخ. 
وني بعض النسخ المطبوعة: (وأن) فهر عطف على قوله: "بان أجسام العام 
تنقسم". 

(۲) مناد كلامه - رحه الله - أنه يعني الفلاسفة القائلين بأن العناصر قديمة 
بموادها وصورها الجسمية (جسم عنصري) يقابله جسم فلكي أما صورها 
النوعبة (المائية أو المرائية إلخ) فهي حادثة؛ ولذا يجوز انقلاب عنص الماء 
إلى هواء وعنصر المواء إلى نار؛ فليس قدم العناصر شخصيًا ولا نوعيًا بل 
جنسيًا على هذا الرأي. 
والمشهور من مذهب الفلاسفة قدم العناصر بموادها وصورها الجحسمية 
والنوعية؛ لأن العنصريات التي هي المواليد الثلاثة: (الحيوان والنبات 
والمعدن) تتحلل وتبقی عناصرها بعد تفرقهاء وکل عنصر يطلب مرکزه 
فالنار تطلب المحيط (عيط الأرض) والمواء يطلب القرب من النارء 
والتراب يطلب المركز لثقله جدًاء والماء يطلب القرب من التراب؛ 
فالعناصر لا تنعدم» وهذا الرآي هو الموافق للمنقول عنهم في المواليد الثلاثة 
من أا قديمة بالنوع حادثة بالشخص. 


ا 
عن الحركات الحادثة أبدًا. 
وإتها ينازعون في قولنا: إن ما لا جلو عن الحوادث فهو حادث فل محل انزاع 
معنى للإطناب في هذا الأصل ولكنا لإقامة الرس" نقول: ا 
الجوهر بالضرورة لا بخلو عن الحركة والسكون وهما حادثان. 
أما ا لحركة فحدوثها سوس وإن فرض جرهر ساکن كالأارض ° 
ففرض حركته ليس بمحال بل نعلم جوازه بالضرورة؛ وإذا وقع ذلك 
الجائز کان حادتًا وکان معدمًا للسکون فیکون السکون أيصًا قبله حادئًا؛ 
لأن القديم لا ينعدم كما سنذكره في إقامة الدليل على بقاء الله تعالى“. 


والمتكلمين 


)١(‏ هو: العام لا بخلو عن الحوادث. 

(۲) يعني الدليل والطريق المرسوم في الاستدلال. 

(۳) من الحقاتق التي فرغ العلم من تغريرها: 

دوران الأرض وتجر كها حول نقسها ما ينشأ عنه الليل والنهار. 

ودورانها وتحركها حول الشمس ما ينشأعنه الفصول الأربعة فهي ليست 

ساكئة. 

)٤(‏ حصل ما ذكر في بيان أن الجوهر لا مخلوعن الحركة والسكرون وها 

حادثان هو: 

أ- أن عدم خلو الجوهر عن الحركة والسكون أمر ضروري من حيث إن 
النقيضين أو المساويين هم) لا مجتمعان ولا يرتفعان. 

ب-وأن حدوث الحركة ضروري بالمشاهدة. 

ج- وآن حدوث السكون أمر نظري تاج إلى الدليل الذي يمكن تلخيصه 
في قولنا: لو لم يكن حادنًا (هذا المسمى بدليل الخلف ومرده إلى قياس 
اقتراني شرطي وآخر اسنائي مركب من نتيجة الاقتراني واستثناء عين 
التالي) لكان قديجًا ولو كان قديًا لامتنع زواله فلو ل يكن حادتًا لامتنع 
زواله» واللازم باطل فا آدى إليه من قدم السكون باطل. 


دیل وجود 
الحركة 
والسكون 

زاندیں عل 


الحوهر 
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وإن أردنا سباق دليل على وجود الحركة زائدة على الجسم قلنا: إنا إذا 
قلنا: هذا الجرهر متحرل أثبتنا شينًا سوى الجوهر بدليل آنا إذا قلنا: هذا 
الحوهر ليس بمتحرك صدق قولنا: إن كان الجوهر باقيًا ساكتاء فلو كان 
المغهوم من احركة عن الجوهر لكان نفيها تفي عن المجوهر. وهكذا 
يطرد الدليل في إبات السكون ونسيه" وعلى الجملة. فقكلف الدليل 

على الواضحات يزيدها غموضًا ولا يفيدهاوضوخا. 

فإن قيل: فبم عرفتم آنها حادلة فلعلها كانت كامنة فظهرت”؟ قلنا: 
لو كنا نشتغل ني هذا الكتاب بالفضول النارج عن المقصود لأبطلنا القول 
بالكمون رالظپور في الأعراض رأسّاء ولكن ما لا يطل مقصودنا فلا 
نشتغل به بل نقول: الجوهر لا مخلو عن كمون الحركة فيه أو ظهورهاء 
وها حادثان فقد ثبت آنه لا بخلو عن الحوادث. 


(۱) والتالي باطل» فبطل ما أدى إليه من أن مفهوم الحركة عين المجوهر لآن 
الجوهر باق مع انتغاء الحركة عنه بدليل الإشارة الحسية إليه في قولنا: (هذا 
الجوهر ليس متحركًا). 
وأيضا فلفظ (متحرك) في قولنا: (هذا الجوهر متحرك) محمولء والمحمول 
غير الموضوع الذي هو (هذا الجوهر) مفهومًا لا ماصدقًا. 
وأيضًا لو كان (متحرك) عين قولنا: (هذا ا لمجوهر) وكأننا فلنا: هذا الجوهر 
جوهر لكان تكرارّا غير محصل لفائدة والتالي باطل. 

0 فنقول على غرار ما سبق في (الحركة): 
إنا إذا قلنا: هذا الجوهر ساكن أثبتنا شينًا سوى الجوهر بدليل آنا إذا قلنا: 
هذا الجوهر ليس ساكتًا صدق قولنا؛ إن كان الجوهر متحركًا؛ فلو كان 
الفهوم من السكون عين ا جوهر لكان نفيه نفي عبن الجوهر. 

(۳) آي فلا تكون الأعراض حادثة بل قديمة. 


i 


فإن قيل: فلعلها انتقلت إليه من موضع خر فبم يعرف بطلان بطلان القول 


القول بانتقال الأعراض؟ قلنا: قد ذكر في إبطال ذلك أدلة ضعيفة لا 
نطول الكتاب بنقلها ونقضهاء ولكن الصحيح في الكشف عن بطلانه أن 
نبن آن تجويز ذلك" لا يتسع له عقل من" ل يذهل عن فهم: 

(أ) حقيقة العرض. 

(ب) وحقيقة الانتقال. 

ومن فهم حقيقة العرض” تحقق استحالة الانتقال فيه. 

وبيانه: أن الانتقال عبارة أخذت من انتقال الجوهر من حيز” إلى 
حيز» وذلك يثبت ف العقل بأن فهم الجوهر وفهم الحيز وفهم اختصاص 
الجوهر بالحيز زائدًا"“ على ذات الجوهرء ثم علم أن العرض لابد له من 


(1) يعني فلا تكون حادثة بل قديمة وبمذا يتبين أن غرض القائلين بالكمون 
والانتقال سحاولة إثبات أن الأعراض قديمة. 

(۲) أي انتقال الأعراض. 

(۴) في بعض النسخ: (عقل ما )) والسياق على هذا يقتضي تنوين (عقل) 
ويكون لفظ (ما) مصدرية ظرفية أي لايتسع له عقل مدة عدم 
ذهوله...إلخ» أما على الثبت هنا فلفظ (عقل) مضاف إل (من) فلا ينون. 

)٤(‏ هكذا ني جيع النسخ التي بين أيديناء والسياق يقتضي أن يقال: ومن فهم 
حقيقة العرض وحقيقة الانتقال... إلخ. 

() الجوهر: ما قام بنفسه. راجع تعليقنا ص ٠۲١۸‏ والحيز: فراغ يملؤه جسم 
آو جوهر. والعرض: ما لا يقوم بنفسه. راجع تعليقنا ص ٠۲٠١‏ والمحل: 
ما يقوم به العرض ولا يتصور العرض ولا يوجد بدونه؛ كا لجسم بالنسبة 
للبياض مثلا. 

(0) زائدًا بالنصب حال من: اختصاص. 


بانتقال 


الأعراض 


سیب قولھہ 
الانتقال في 
الأعراض 


بطللان قياس 

المرض على 

الجوهر في 
الانتقال 


9 


حل كا لابد للجوهر من حيز» فتخيل أن إضافة العرض إل المحسل 
كإضافة ا لجوهر إلى الحيزء فيسبق منه إلى الوهم إمكان الانتقال عنه كا في 
الحرهرء ولو كانت هذه المقايسة صحيحة لكان اختصاص العسرض 
با لمحل كوا '“زائدا على ذات العرض والمحل كا كان اختصاص الحوهر 
بالحيز كونًا زاشدًا على ذات الجوهر والحيزء ولصار يقوم بالعرض 
عرض" ثم بفتقر قيام العرض بالعرض إلى اختصاص آخر يزيد على 
القائم والمقوم به وهكذا يتسلسل ويؤدي إلى أن لا يوجد عرض واحد مالم 
توجد أعراض لا نهاية هاء فلنببحث عن السبب الذي لأجله فرق بين 
اختصاص العرض بالمحل وبين اختصاص الجوهر بالحيز ني كون أحد 
اللاختصاصين زائدًا على ذات اللختص دون الآحر؛ فمنه يتبين الغلط في 
توهم الانتقال. 


(۱) أي عرضا. 

(۲)أي: ولصار يقوم بالعرض الأصلي عرض آخر هو اختصاصه بالمحل الذي 
هو (أعني الاختصاص) زائد على ذات العرض والمحل. 
والخلاصة أن اختصاص العرض بالمحل لو كان زائداعلى ذات العمرض واللحل 
لترتب على ذلك أمران: 
الأول: قيام العرض بالعرض؛ حيث إن الاختصاص نفسه عرض. 
الثاني: وجود أعراض لا نهاية ها؛ حيث يفتقر قيام العرض بالعرض إلي 
اختصاص آخر وهکذا. 
وقد يمكن دفع الأمر الثاني كا يأني بأن نفرق بين قيام العرض بالمحل 
(فا محل يكون جوهرًا ويكون عرضًا) الذي هو جوهر فيكون ذلك القيام 
أمرّا زائدا وبين قيام العرض بالمحل الذي هو عرض فيكون ذلك القيام 
لذات العرض لا لأمر زائد. 


e 
والسر فيه أن امحل وإن كان لازمًا للعرض كم أن الحيز لازم للجوهر‎ 


الفرق بين 


ولكن بين اللازمون فرق: إذ رب لازم ذاي للشيء ورب لازم ليس ذاق لزوم المحل 


للٹیء. 

وآعتي بالذاتي ما جب ببطلانه بطلان الشيء؛ فان بطل في الوجود بطل 
به وجود الثيء وإن بطل في العقل بطل وجود العلم به ني العقلء والحيز 
ليس ذاتيًا للجوهر فإنا نعلم الجسم وال جوهر أولًا ثم ننظر بعد ذلك في 
الحيز أهو أمر ثابت أم هو مر موهوم؟ ونتوصل إلى تحقيق ذلك بدليل 
وندرك الجسم بالحس والمشاهدة" من غير دليل؛ فلذلك لم يكن الحجز 
المعين مثا لجسم زيد ذاتبًا لزيد ولإ يلزم من فقد ذلك الحيز وتبدله 
بطلان جسم زید“ ولیس كذلك طول زید مثا لأنه عرض في زید لا 
نعقله في نفسه دون زید بل نعقل زیدًا الطویل؛ فطول زید يعلم تابځًا 
لوجود زید ویلزم من تقدیر عدم زید بطلان طول زید؛ فليس لطول زید 
قوام في الوجود وي العقل دون زيد؛ فاختصاصه بزيد ذاتي له» أي هو 


() لفظ (للشيء) غير موجود في خطوطة رافعي. 

(۲) في النسخ المطبوعة ومخطوطة حليم: وقدرك الجسم في المشاهدة. وما أثبتناه 
في مخطوطة رافعي. 

(۳) في خطوطة رافعي: (فلم). 

(4) أي أن زيا يقل من مكان إل مكان وانتقاله من المكان الأول لايبطل 
زيدًا بل هو مو جود بذاته في المکان الثاني» ما فيد أن اختصاص زید بحيزه 
لیس ذاتيًا حیث م یتوقف وجوده علیه. 

)٥(‏ قوام المرء: قامته وحسن طوله» وقوام الأمر نظامه وعهاده. يقال فلان وام أهل 
يته وقیام آهل بیته. 


للعرض 
والحيز 


للجوحر 


الحيز غير 
ذاتي 
للجوهر 


المحل ذاتي 
للعرض 


yy 
لذاته'“ لا لمعتى'' زائدعليه هواختصاص؛ فإن بطل ذلك‎ 
الاختصاص' بطلت ذاته““ والانتقال يبطل الاختصاص (الذي هر‎ 
ذاتي) فتبطل ذاته؛ إذ ليس اختصاصه بزيد زائدًا على ذاته- أعني ذات‎ 
العرض- بخلاف اختصاص الجوهر بالحيز فإنه زائد عليه“ فليس في‎ 
بطلانه" بالانتفال ما يېطل ذاته.‎ 

ورجع الكلام إلى أن الانتقال بطل الاختصاص بالمحل؛ فإن كان 
الاختصاص زائدًا على الذات م تبطل به الذات وإِن ل یکن معنی زائدًا 
بطلت ببطلانه الذات؛ فقد انكشف هذا وآل النظر إلى أن اختصاص 
العرض بمحله ( لم يكن)““ زاثدًا على ذات العرض كاختصاص الجوهر 
بحيزه"؛ وذلك لا ذكرناه من أن الجوهر عَيّل وحده وعقل الحيز به لا 
أن" الجرهر عقل بالحيزء وأما العرض فإنه عقل بال جوهر لا بنفسه؛ 
فذات العرض هو" كونه للجوهر المعين"' وليس له ذات سواه؛ فإذا 
(۱) آي لذات العرض: 
(۲) قي بعض النسخ (معتى) والثبت عن: ر. 
(۳) أي الاختصاص الذاي. 
)٤(‏ أي ذات العرض. 
)١(‏ أي زائد على الحوهر. 
(1) آي بطلان هذا الاختصاص الزائد على الجوهر بالانتقال. 
(۷) بان کان لازمًا. 
(۸) لیس. 
(۹) بل هو لازم. 
)١(‏ في بعض النسخ: (لا الجوهر) بسقوط (أن) والثبت عن: ر. 
)١(‏ لفظ (هو) غير موجودة إلا ف خطوطة: ر. 
(۱۲) أما الحوهر فكونه لذاته لا يره 


e 
قدرنا مفارقته لذلك الجوهر المعين فقد قدرنا عدم ذاته وإنم)| فرضنا‎ 
الكلام في الطول لتفهيم المقصود فإنه وإن م يكن عرصًا ولكنه عبارة عن‎ 
كثرة الأجسام في جهة واحدة» ولكنه مقرب لغرضنا إلى الفهم» فإذا فم‎ 
فلننقل البيان إلى الأعراض.‎ 

وهذا التوفيق والتحقيق وإن لم يكن لائقًا بهذا الإيجاز ولكن افتقر إليه 
لأن ما ذكر فيه غير مقنع ولا شاف؛ فقد فرغنا من إثبات أحد الأصلين 
وهو أن العام لا بخلو عن الحوادث؛ فإنه لا يلو عن الحركة والسكون 
وها حادثان وليسا بمنتقلين مع أن الإطناب ليس في مقابلة خصم 
معتقد؛ إذ أجع الفلاسفة على أن أجسام الحالم لا تخلو عن الحوادث“ 
وهم المنكرون لحدوث العام» فإن قيل: فقد بقي الأصل الثاني وهو دليل أن ما 
قولكم: إن ما لا بخلو عن الحوادث فهر حادث فا الدليل عليه؟ قلنا: لأن لا يخلو عن 
العالم لو کان قدي" مع آنه لا بخلو عن الحوادث لثبتت حوادث لا آول الحوادث 
ها وللزم أن تكون دورات الفلك غير متناهية الأعداد وذلك حال؛ لأن كل ما ا 
يفضي إل المحال فهو حال» ونحن نبون آنه يلزم عليه ثلاثة محالات: 

الأول: أن ذلك لو ثبت لكان قد انقضى ما لا نباية له ووقع الفراغ منه المحال الأول 
وانتهى» ولا فرق بين قولنا: «انتقضى! ولا بين قولنا: اانتهى» ولابين على نقدير 

حوادث دون 


ج د ت 
(۱) انظر ما کتہنا في ص ۲۰٢‏ أحكام العرض. 2 


(۲) انظر ص .۲۱٤‏ 
(۳) دلیل حلف نظمه هکذا: لو كان العام قديًا لتت حوادث لا أول هاء 
ولو ثبتت حرادث لا أول ها لثبت المحال .. فلر كان قدي] لثبت المحال. 
ثم نقول: لو كان قدي لثبت المحال لكن التالي وهو ثبوت المحال باطل. 
)٤(‏ أي على كون دورات الفلك غير متناهية الأعداد. 


o 
فولنا: «تناهی٤. لزم آن يقال: قد تناهی ما لا يتناهى» ومن المحال البين‎ 
أن یتناهی ما لا يتناهی وأن ينتهي وینقضي ما لا یتناهی'.‎ 
المحال اني الثاني: أن دورات الفلك' (وإن ))" تكن متناهية فهي: إما شفع‎ 
وإما وترء وإما لا شفع ولا وتر وإماشفع ووتر معا وهذه الأقسام‎ 
الأربعة حال فالمفضي إليها محال إذ" يستحیل عدد لا شفع ولا وتر أو‎ 


(۱) ونظم هذا الدلبل منطتيًا هكذا: 
لو ثبتت حوادث ودورات للفلك لا أول ها أي غر متناهية لكان قد 
انقفى ما لا هاية له لكن التالي - وهر انقضاء ما لا نهاية له -باطل لا 
يؤدي إليه من التناقض وهو: أن ما لا نهاية له له نهاية. وبيان ذلك: ننا إذا 
وقفنا عند دورة الفلك اليوم مثا لكانت دورات الفلك قد انتهت الآن 
والفرض أن دورات الفلك غير متناهية؛ وعلى ذلك فقد تداهي غير المتناهي 
وذلك تناقض محال هذا مؤدى كلام الغزالي. 
وأقول: الحق أنه لا تنناقض من حيث إن عدم التناهي بالنسبة للماضي 
والتناهي من حيث الحاضر فاختلفت وحدة الزمن فلا تناقض. 

()كانوا يزعمون قديًا أن الغلك جسم مركب من مادة آثبرية مستدير صلب 
شفاف لا یقبل ا لخرق والالتتام يدور بکوکبه الذي یکون مغروسًا فیه» وقد ثبت 
العلم الحديث أن الفلك عبارة عن الفضاء الذي يدور فيه النجم أو الكوكب؛ 
ويناء عل ذلك فالدوران للكوكب أو النجم وليس للفلك دورات. 

(۳) في جميع النسخ: (إن ) وما أثبته هو مقتضى السياق. 

)٤(‏ فهي: يعني من حيث إنها عدد وإن نم تكن متناهية. 

)٥(‏ تلك هى القسمة العقلية للعدد. 

)١(‏ وهو عدم تناهي دورات الفلك هذا ونظم ذلك الدليل منطقيًا هكذا: لو 
كانت دورات الفلك غير متناهية (وهي عدد من الأعداد) لكانت إما شفعًا 
أو وترّاء أو لا شفعًَا ولا وترًّاء أو شمعًا ووترًا» لكن الال باطل فبطل ما 
أدى إليه من كون دورات الفلك غير متناهية. 

(۷) هذا بيان لبطلان التالي ف ذكرنا من الدليل. 


شفع ووتر؛ فإن الشفع هو الذي ينقسم إل متساويين“ كالمشرة مثاا 
والوتر هو الذي لا ينقسم إلى متساريين كالتسعةء وكل عدد مركب صن 
آحاد إما أن ينقسم بمتساويين أو لا ينقسم بمتساوين فأما أن يتصف 
بالانقسام وعدم الانقسام" أو يفك عنه| حيعًا فهو سحال. 

وباطل أن يكون شفعًا لأن الشف إن لا يكون وتَرًا لأنه يعوزه واحد 
فإذا انضاف إليه واحد صار وترّاء فكيف أعوز الذي لا يتناهى واحد 


وتحال أن يكون وتَرًا؟! لأن الوتر يصبر شغفعًا بواحد فيبقى وترًالأنه 
يعوزه ذلك الواحد فكيف أعوز الذي لا يتناهى واحد؟ 

الثالث: آنه یازم عليه آن یکون عددان کل واحد منھ) لا یتناهی ثم إن 
أحدهما أقل من الآخرء وحال أن يكون ما لا يتناهى أقل مما لا يتناهى لأن 
الأقل هو الذي يعرزه ثيء لو أضيف إليه لصار متساوبًاء وما لا يتناهى كيف 
یعرزه شي؟ وببانه أن زحل عندهم يدور في كل ثلاڻين سنة دورة واحدق 
والشمس في كل سنة دورة واحدة» فيكون عدد دورات زحل مثل ثلث عشر 
دورات الشمس إذ الشمس ندور في ثلاث سنة ثلائين دورة وزحل يدور 
دورة واحدة. والراحد من الثلائين ثلث عثرء ثم دورات زحل لا نهاية ها 
وهي أقل من دورات الشمس؛ إذ بعلم ضرورة أن ثلث عشر الشيء أقل من 
(۱) (صحیحین). 


(۲)(أي بالشفع). 

(۳)(آي عدم الشفع فيكون شفعًا وترّا أو فيكون زوجًا وفردًا). 

(٤)يعني:‏ الاتصاف بالانقسام إلى متساريين وعدم‌الانقسام لانقسام ل 
ولا وترا في آن واحد هو حال؛ فإن اجتماع النقيضين المتمشل في الاتصاف 
بالانقسام وعدمه کارتفاعهی| المتمثل في الخلو والانفكاك عنه) كلاها عال. 


المحال التالك 


3 
الشيء' والقمر يدور في السنة اثنتتي عشرة مرة؛ فيكون عدد دورات 
() الذي آثبته العلم الحديث أن زحل يكمل دورته حول الشمس في تسعة 


وعشرين سنة وأربعة آلاف وثيان وخسين ساعة. 

وأن الشمس تدور حول نفسها عند خط استوائها في ۲٢‏ يومًا وعند قطبيها 
في ٣٤‏ يوما. 

ويوضح ذلك الدكتور أحد زكي فيقول: "لو أن الشمس كانت كالأرض ها 
جسم صلب متماساك الذرات كلها قطعة واحدة جامدة متهاسكة كالأرض 
فکان هما يوم ثابت الطول ۲٢‏ ساعة أو فوق ذلك أو دون ذلك قدرًا. 

ولكن الشمس من غاز ونقاط على سطحها عند خط استوائها تدور الدورة 
الراحدة حول حور الشمس في وقت أقل عا تدور نقاط على سطحها أبعد 
عن خط استواتها وأقرب إل آي من قطيبهاء فيوم الشمس- إن صح أن 
نسميه يومًا- هو عند خط استوائها يبلغ نحرًا من ربع وعشرين من أيامنا 
نحن؛ وهو قرب قطیها يبلغ نحوًا من ۳٤‏ يومًا (انظر: "مع الله في السماء" 
ص .)۱٤۷ ۱٤٦‏ 

هذاء وزحل ثاني الكواكب العملاقة بعد المشترى؛ إذ أن حجمه يساوي 
حجم الأرض ۸۲١‏ مرة وجوه شديد البرودة وهو خامس الكواكب قربا 
من الشج: 

ومهما يكن من أمر فالاستدلال على بطلان قدم العام بدورات الفلك أو 
دورات الكراكب إنها يصلح في مراجهة قدامى الفلاسفة ممن يرون قدم 
العام بهادته وصورته النوعية. 

أما هزلاء الذين يقولون بقدم المادة فقط ووجودها فيا لاأول له ثم 
حدوث هذه الصور النوعية تحت تأثير الحرارة والبرودة والجو وا مناخ فلا 
يصلح معهم هذاالنوع من الاستدلال؛ حيث إن دورات الكواكب 
والنجوم - فصلا عن صورها - حادثة. 

وقد يصلح هم الاستدلال على حدوث العام بالطرق العلمية الحديشة 
والأبحاث الكيمياثية ا لمعاصرة التي أثبتت أن هذا الكون لا إمكن أن يكوك 
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الشمس مثلا نصف سدس دورات القمرء وكل واحد لا نهاية له وبعضه أقل 
من بعض فذلك من المحال البين. 

فإن قيل: مقدورات الباري تعالى عندكم لا اية ها وكذامعلوماته 
والمعلومات أكثر من المقدورات؛ إذ ذات القديم تعال وصفاته معلومة له 


وكذاالموجودالمستمر الوجود وليس شىء من ذلك مقدورًا". 


أزليًا وأن أصله ومادته مر تبط بزمان ولحظة معينة كان قبلها عدمّاء وذلك ما 
يدل عليه القانون الثاني من قوانين الديناميكا الحرارية وما تشبر إليه الكيمياء 
من "أن بعض ال مواد في سبيل الزوال أو الفناء ولكن بعضها يسير نحو الفناء 
بسرعة كبيرة والآخر بسرعة ضثيلة وعلى ذلك فإن المادة ليست أبدية وبالتالي 
ليست آزلة". 

(۱) فذلك أي المذكور من كون ما لا يتناهى أفل غا لا يتناهى من المحال البين. 
ونظم هذا الدليل منطتيًا هكذا: لو كانت دورات الغلك غير متناهية لكان 
هناك عددان کل واحد منها لا يتناهى مع كرن أحدهما أقل من الآخرء 
لکن التالي - وهو وجود عددین کل واحد منھ) لا یتناهی مع كون أحدها 
أقل - باطل فبطل ما أدى إليه من كرن دورات الفلك غر متناهيةء وإذا 
بطل كون دورات الغلك غير متناهية بطل ما أدى إليه من قدم العام مع 
عدم خلوه من الحوادث وإذا بطل قدم العام ثبت حدوثه وهر المطلوب. 

() فإن العلم يتعلق بالواجب كذاته تعالى وصفاته وبا لمكن مطلقَا؛ سواء أكان 
موجودًا أم لا وبالمستحيل. 
آما القدرة فلا تتعلتى بالواجب؛ لأا لو تعلقت به لإجاده فذلك تحصيل 
للحاصل وهو محالء ولو تعلقت به لإعدامه فذلك قلب للحقائق وهو 
أبضّا غحال. 
ولا تتعلتق أيضًا بالممكن الموجود المستمر الوجود لإيجاده وإلا كان تحصياد 
للحاصل» ولا لإعدامه؛ لأن العدم ليس شيا فلا يصلح متعلقا للقدرة كيا 


اعتراض عئی 
المحال اللاك 


وجوابه 


0 


قلنا: نحن إذا قلنا: « لا نہاية لمقدوراته لم نرد به مانريد بقولنا: «لا 
غهاية لمعللوماته» بل نريد به أن له تعالى صفة يعبر عنها بالقدرة يتأتى بها 
الإججادء وهذا التأي لا ينعدم قط . 

ولیس تحت «قولنا هذا التأني لا ينعدم» إثبات أشياء فضلا عن أن 
توصف بأنها متناهية أو غير متناهيةء وإنا يقع هذا الغلط لمن بنظر في 
المعاني من الألفاظ فيرى توازن لفظ «المعلومات؟ و«المققدورات» من 
حيث التصريف في اللغة فيظن أن ال مراد ا واحد؛ هيهات! لا مناسبة 
بينهما ألبتةء ثم تحت قولنا: المعلومات لا نهاية ها٠‏ آيضًا سر يخالف السابق 
منه إلى الفهم؛ إذ السابق منه إلى الفهم إثبات آشياء تسمى معلومات لا 
تهاية لها وهو حالء بل الأشياء هي الموجودات وهي متناهية"» ولكن 


بيان ذلك يستدعي تطويا0؛. 
ولا تتعلى بالمستحيل وذلك على نمط ماقلناه في عدم تعلق القدرة 
بالواجب. 


وحاصل ذلك آن القدرة لا تتعلق إلا بالممكنات فقط الأمر الذي يسمح 
للمعترض أن یقول: إن مقدورات الله وإن کانت لا تتناهی عندكم إلا أا 
أصغر من معلوماته تعالی؛ فقد صار ما لا یتناهی آصغر عا لا یتناهى. 


() في بعض النسخ: الثاني 
(۲) في خطوطة: ر: (فهيهات فلا مناسبة). 
(۳) الدخول ما في الوجوب. 


(4) يعني بيان آن الأشياء هي امو جودات يستدعي تطويلا حيث كثر الكلام 
وطال حبل الجدل بين أهل السنة من الأشاعرة والمعتزلة في مسالة: همل 
الثشيء يطلق على المو جود خاصة أو هر أعم فيتتاول الموجود والمعدوم؟ 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي r‏ 
المقدورات'“؛ فالنضر في الطرف الثاني وهو المعلومات مستغنى عنه في 
دفع الإلزام"؛ فقد بانت صحة هذا الأصل" بالمنهج الثالث من منامج 
الأدلة المذكورة ني التمهيد الرابع من الكتاب وعند هذايعلم وجود 
الصانع؛ إذ بان القياس“ الذي ذكرناه وهو قولنا: «إن العام حادث وكل 
حادث فله سبب فالعالم له سبب» فقد ثبتت هذه الدعوى بهذاالمنهج» 
ولكن بعد لم يظهر لنا إلا وجود" السبب فأما كونه حادنًا أو قدي 
وصقاته" فلم یظهر بعد فلنشتخل به. 


%# Hk #% 


(1) حيث بان أن معناه نفي النهابة عن التآي في القدرة تجاه إيجاد الممكنات فلا 
يلحقها عجز ألبتة لا نفي النهاية عن المقدورات الموجودة. 

(۲) حیٹ ل یکن هناك عددان غبر متناهیین فضلا عن أن يون أحدهما أقل أو 
أكثر من الآخر. 

(۳) وهو آن ما لا بخلو عن الحرادث فهو حادث. 

() وهو المنهج المعروف بقياس الخلف» وهو عدم التعرض لإثبات الدعرى 
مباشرة بل الاتجاه إل [بطال دعوى الخصم المناقضة لدعوى المستدل فثيت 
دعوى المستدل. 

() أي: ظهر صحة القياس. 

(1) قي بعض النسخ (موجود)ء والبت عن: ر. 

(۷) ف بعض النسخ: وصقًا له» والمبث عن: ر. 


3 
الدعوى الثانية 
(قدمه تعالی) ٩‏ 
ندعي أن السب الذي أثبتناه لوجود العام قدیم؟ فانه لو کان حادًا 
لافتقر إلى سبب آخرء وكذلك السبب الآخر ويتسلسل إلى غير نباية وهو 
حال" وإما أن يتهي إلى قديم لا عالة يقف عنده وهو النذي نطلبه 
ونسميه صانع العام ولاإبد من الاعتراف به بالضرورة ولا نعني 
بقولنا: «قديم» إلا أن وجوده غير مسبوق بعدم؛ فليس تحت لفظ الققديم 
إلا إثبات موجود ونفي عدم سابق. 
فلا تظنن أن القدم زائد على ذات القديم"“ فيلزمك أن تقول: ذلك 
(۱) ما ٻين القوسين هو من عملي كا نبهت على ذلك في التعريف بالكتاب 
والمؤلف. 
(۲)إذ لا واسطة بين القديم والحادث. 
(۳) لأن التسلسل إلى غير نهاية يؤدي إل حرادث لا أول لما وقد أوضحنا 


بطلانه فا تقدم. 
)٤(‏ فیکون المذکور من قوله : فإنه لو کان حادنًا ... إلخ تنیه حیث كانت تلك 
المقدمات بدية. 


)٥(‏ الفاء في (فلا تظنن) للتفريع على قوله سابقًا: «ولا نعني بقولنا: قديم» إلا 
آن وجوده غير مسبوق بعدم...)إلخ. 

)١(‏ كالقدرة مثلا بل هو عين الذات فهر من صفات التنزيه ء وقد اخحتلف 
علهاء الكلام في تحعديد صفة القدم على ثلاثة أقوال: 
الأول: وهو المختار عند المحققين من الخأخرين أن القدم صفة سلبية أي 
نفيية حيث كان معناه : عدم أولية الوجود. 
القول الثاني : هو صفة نفسية دالة على نفس الذات الموصوفة به؛ لأنه عبارة 
عن الوجود المستمر ألا والوجود صغة نفسية. 
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المعنى أيضًا قديم بقدم زائد عليه ويتسلسل القول إلى غير هاية. 


%# %# % 


القول الثالث: القدم صفة معنى أي صفة وجودية زائدة على الذات؛ مشل 

العلم والقدرة. 

وقد دارت مناقشات طويلة حول الرأيين الثاني والثالك. 

واقتصر الإمام الغزالي هنا في إمجاز على بيان ما يستلزمه القول بأن القدم 

صفة معنى زائد على ذات القديم من تسلسل محال» وتوضيح ذلك: 

أولًّا : أن هذا القدم لو كان صفة معنى زائد على الذات لكان قدي لأمرين: 

اللأول: استحالة اتصافة تعالى بالحوادث. 

الثاني: أنه لا يعقل وجود في الأزل عاريًا عن وصف القدم. 

ثانيًا: أن هذا القدم (بناء على أنه معنى زائد على الذات) لايكون قدي إلا 

إذا كان موصوفا بالقدم» وهو صفة وجودية زائدة على ذلك القدم ناء عل 

التسليم بهذا الرآي القائل: إن القدم صفة معتى زائدة. 

ثالنًا: ننقل الكلام إلى قدم القدم فيلزم فيه ما لزم في الأول؛ الأمر الذي 

یترتب علیه: 

1-التسلسل. 

٣-قيام‏ المعنى بالمعنى أي قيام القدم بالقدم» وكل ذلك حال فا أدى إليه 
من كون القدم صفة معنى زائدة كالعلم والقدرة حال. 


TY 
الدعوى الثالثة‎ 
(بقاؤه تعالی)“‎ 
ندعي أن صانع العام مع کونه موجودا لم يزل فهو باق لا يزال؛ لأن ماثببت‎ 
قدمه استحال عدمه.‎ 
وإنما قلنا ذلك" لأنه لو انعدم لافتقر عدمه إلى سبب فإنه" طار بعد‎ 
استمرار الوجود ف القدم» وقد ذکرنا آن کل طار فلابد له من سبب من حيث‎ 
إنه طار لا من حيث إنه موجود.‎ 
وكا افتقر تبدل العدم بالوجود إلى مرجح للوجود على العمدم»‎ 
فكذلك يفتقر تبدل الوجود بالعدم إلى مرجح للعدم على الوجود.‎ 
وذلك المرجح:‎ 
إما فاعل يعدم بالقدرة.‎ 


أو ضد. 


(1)ما بين القوسين من صنيعنا كا نبهنا على ذلك في المقدمة. 

() آي ما ثېت قدمه استحال عدمه. 

(۳) آي : انعدامه. 

(۴) آي: طارئ. 

)٥(‏ في الأغلب دخول الباء على المتروك فيقال هنا : «ك| افتقر تبدل الوجود 
بالعدم٠.‏ وكذلك يقال في قوله: (تبدل الوجود بالعدم) (راجع ما كتبناه 
ص ۲۱۱). 

() من حیث ما في کل من طريان» وقد ذكر أن الطرو من حيث إنه طرو لابد 
له من سبب. 

(۷) آي فاعل ختار. 


الاكتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي (r‏ 


أو انقطاع شرط من شروط الوجود. 

ومحال أن حال على القدرة؛ إذ الوجود شيء ثابت جوز أن يصدر عن 
القدرة فيكون القادر باستعماله فعل شينًا والعدم ليس بشيء؛ فيستحيل أن 
يكون فعلا واقعًا بأثر القدرة"؛ فإننا نقول: فاعل العدم هل فعل شينًا؟ 
فإن قيل: نعم كان عالا؛ لأن النفي ليس بشيء. 

وإن قال المعتزلي: إن المعدوم شيء وذات فليس ذلك الذات من أثر 
القدرة؛ فلا يتصور أن يقول: الفاعل بالقدرة فعل ذلك الذات فإغها 
أزليةء وإنما فعله نفي وجود الذات» ونفي وجود الذات ليس شيًا؛ فإِذًا 
مافعل شا" . 

وإذا صدق قولنا ما فعل شينًا صدق قولنا: إنه لإ يستعمل القدرة في 


(۱) هذا م يجمع على بطلانه بل الحق أن الفاعل بالقدرة يتعلق فعله بالعدم إذا 
كان عدمًا مقيدًا؛ فزيد الموجود كا تعلق فعل الفاعل بوجوده يتعلق فعله 
بعدمه» أما العدم المطلى فهو الذي لا يتعلق به فعلل (وانظر في ذلك 
السنوسية الكبرى ص .)٠١٤‏ 

() آي: المعتزلي. 

(۳) وحاصل ذلك أن المعتزلي رغم مذهبه في أن المعدوم شيء له تحقق وثبوت 
فإنه لا يمكنه أن يقول إنه من أثر الفاعل بالقدرة حيث كان هذا المعدوم 
آزلیًا لیس من آثر فاعل (وإلا کان مسبوقا بالفاعل وتأثیره)» ثم إن حدیشنا 
عن نفي وجود ذات ونفي وجود الذات ليس شيًا باتقاق؛ فلا يصح أن 
يكون أثر القدرة. 

هذاء والأولى أن يقال: وإن قال المعتزلي: إن المعدوم شيء وذات فليس ذلك 
الذات من أثر القدرة؛ فإعا أزلية (أي ذات ا معدوم) فلا يتصور أن يقول 
... إلخ بتقديم جملة: (فإنما أزلية) على قوله: (فلا يتصور... إلخ). 


أمر” ألبتةء فبقي کا كان ولم يفعل شيتًا. 

وباطل أن يقال أنه يعدمه ضده لأن الضد إن فرض حادنًا اندفع 
وجوده بمضادة القديم وكان ذلك" آولى من أن ينقطع به وجود 
القديم". 

وحال آن یکون له ضد قدیم کان موجودًا معه في القدم ولم یعدمه وقد أعدمه 
لآن؛. 

وباطل أن يقال انعدم لانعدام شر ط وجوده فإن الشرط إن كان حادنًا 
استحال أن يكون وجود القديم مشروطًا بحادث وإن كان قدي 
فالكلام في استحالة عدم الثرط كالكلام في استحالة عدم المشروط فلا 


يتصور عدمه. 


(۱) في بعض الطبعات : أثر. 

(۲) يعني وكان انقطاع واندفاع الضد الحادث بالقديم أرلى من انقطاع القديم 
بالحادث. 

(۳) وتوضيح ذلك أن هذا الضدالحادث مرجوح لحدوثه وطريانه» وأن 
القديم راجح لتحقق وجوده وسبقه؛ فا لمعقول أن يمنع القديم لرجحانه 
وجود الضد الحادث الطارئ لمرجوحيته. 

)٤(‏ لأن الضدين لا يجتمعان؛ فمحال أن يكون للقديم ضد محه في القدم. 

)١(‏ وذلك لا يلزم عليه من وجود المشروط الذي هو (القديم) في الأزل بدون 
شرطه وهو حال لعدم تحقق المشروط (وهو القديم) بدون شرطه. 

(0) لأنه قدیم» وما ثبت قدمه استحال عدمه سواء آكان عن طريق الفاعل 
بالقدرة» أو طریان ضد» آو انعدام شرط . 
هذاء ونظم ما ذكر من الدليل على استحالة عدم القديم منطقيا هكذا: لر 
طرأ الحدم على القديم لوجب أن يكرن له مقتض أي فاعل» لكن التالي 
باطل ف) أدى إليه من طرو العدم على القديم باطل. 


e 
٠)هنع (سؤال على القول بأن العدم لايكون أثر الفاعل والجواب‎ 


فإن قيل: فبماذا تفنى عندكم اجواهر والأعراض؟ قلنا: أما الأعراض فاء 
فبأنفسهاء ونعني بقولنا: «بأنفسها؛ أن ذواتها لا بتصور هما بقاء". الأعراض 
ويفهم المذهب فيه" بأن يفرض في الحركة“؛ فإن الأكوان(“ 


أما الملازمة آي استلزام طرو العدم على القديم للمقتضي أي الفاعل؛ فلآن 
حصول أمر لنفسه من غير فاعل محال لاس إذا كان هذا الأمر مرجوخا 
كعدم القديم؛ فإن عدم التديم مرجوح ووجوده راجح لتحققه وسبقه. 
وأما بطلان التالي- أي وجود مقتض وفاعلل لذلك العدم الطارئ على 
القديم - فلآن ذلك المتتضي والفاعل إما أن بكون: فاعلا بالقدرةء وإما أن 
يون طريان ضد» وإما أن يكون عدم شرط لابد مه في وجود القديم» 
والكل باطل فا أدى إليه من طرو العدم على القديم باطل. 

(۱) ما بين القوسين هو من عملي حسي)ا نبهت على ذلك في التقديم. 

(۲) حيث إن الأعراض لا تبقى زمانين؛ ففناؤها من نفسها دون ما حاجة إلى 
سبب يعدمهاء هذاء والقول بأن العرض لا يبقى زمانين هو للشيخ 
الأشعري 

(۳) أي فناء الأعراض بأنفسها وعدم بقائها زمانين. 

)٤(‏ أي يفرض العرض قي الحركة. 

)١(‏ الأكوان هي حصولات الجوهر في الأحياز وهى أربعة: فإن هذا الحصول 
إما أن يعتبر بالنسبة إلى جوهر آخر أو لاء والثاني إن كان مسبوقًا بحصوله 
في ذلك الحیز فسکون» وإن كان مسبوقًا بحصوله في حيز آخر فحركة» وأما 
الأول فإن كان بحيث يمكن أن يتخلل بينه وبين ذلك الآخر ثالث فهر 
الافتراق وإلا فهو الاجتاع. 


سبب قناء 


الحواهر 


TY 
المتعاقبة في أحيان' متواصلة لا توصف بأنها حركات إلا بتلاحقها على‎ 
سبيل دوام التجدد ودوام الانعدام؛ فاا إن فرض بقاؤها كانت سكونًا‎ 
لا حركةء ولا تعقل ذات الحركة ما م يعقل معها العدم عقيب الوجودء‎ 

وهذايشهم في الحركة بغير برهان. 
وأما الألوان وسائر الأعراض فإنا تفهم بيا ذكرناه من أنه لو بقي 
لاستحال عدمه بالقدرة وبالضد ك| سبق في القديم» ومثل هذا العدم°“ 
حال فی حق الله تعالی فنا بینا قدمه ازا واستمرار وجوده فیا م يزل» فلم 
یکن من ضرورة وجود حقیقته(" فناؤه عقیه کا کان مسن ضرورة 
وجو د الخحر كة حقيقة أن تفنى عقيب الوجود. 
وأما ا لجواهر فانعدامها بأن لا تخلق فيها الحركة والسكون فينقطع 
شرط وجودها فلا يعقل بقاؤها(. 
ېډ کې # 


(1) في حطوطة ر: أحيازء ولا يستقيم بها ا معنى. 

() آي عدم الأعراض من الحركات والألوان والمفر بان عدمها بأنفسها وأن 
ذواتها لا يتصور ها بقاء » وأنه من ضرورة وجرد العرض فاؤه عقيب 
وجوده. 

(۳) قي النسخ التي بين يدي: وجوده حقيقة» وا ميت عن: ر. 

)٤(‏ آي عقب وجوده 

() فإن الأعراض هي التي تمد الجواهر بالبقاء فإذاعدم المدد عدم الممدودء 
ويمثل العلاء لذلك با لمصباح فهو يضيء ما دمنا نمده بالزيت فإذا لم يمد بزيت 
انطفأ من نفسه دون ما حاجة إلى سبب يطفئه (انظر مذكرة فضيلة الأستاذ 
الشيخح صالح شرف عل الاقتصاد في الاعتقاد جا ص۳۲). 


yr 
الدعوى الرابعة‎ 
٠ (آنه تعالی لیس بجوهر متحیز)‎ 
ندعي أن صانع العام ليس بجوهر متحيز لأنه قد ثبت قدمه» ولو كان‎ 
متحيرًا لكان لا بخلو عن الحركة في حيزه أو السكون فيهء وما لا مخلوعن‎ 
." الحوادٹ فهر حادث ک| سبق‎ 


(۱) ما بين القوسين هو من عملي كا بهت على ذلك في التعريسف بالكتاب 
والمۋلف. 

() المذكور في الاستدلال على أن صانع العام ليس بجوهر متحيز قياس استناني 
مركب من شرطة متصلة واستنائيةء ونظمه منطةيًا هكذا: لو كان صانع العام - 
وهو قديم - جوهرًا متحيرًا لكان إما متحركًا أو ساكنّاء لكن التالى باطل فطل ما 
ادى إلیه من کونه جوهرًا متحيرًا. 
آما الملازمة فبديمية من حيث إن الحركة والسكون للجرم التحيز نقيضان لا 
جتمعان ولا رتفعان. 
وأما بطلان التالي فلأن الحركة والسكون حادثان» وما لا بخلو عن الحوادث 
فهو حادث كا سبق» وقد قام الدليل على أن صانع العالم قديم. 
وا مراد بالجوهر المتحيز - هنا - الجوهر الفرد أي الحزء الذي لا يتجزآدون 
ما هو أعم ما يشمل المغرد المسمى با لجوهر الفرد وا مركب المسمى با لجسي 
حيث أفرد الإمام الخزالي الدعرى الخامسة بالحديث عن نفي الجسمية. 
هذاء والحوهر عند المتكلمين هو المتحيز بالذات» وعند الحكاء: موجود لا 
في موضوع. 
وينقسم عند الأشاعرة إلى قسمين: الجوهر الفرد» والحسم وهو ماتركب من 
جوهرین فردین فأکثر. 
وعند المعتزلة إلى أربعة أقسام: الجوهر الفردء والخط الجوهري وهو ما 
انقسم في جهة واحدة هي الطول وأقل مايتركب منه جوهران قردانء 


(الکلام في تسمیته تعالی جوهرًا)۰۱ 


فان قیل: ہم تنکرون على من یسمیه جوهرًا ولا یعنقده متحیرٌا؟ 

قلنا: العقل عندنا لا يوجب الامتناع من إطلاق الألفاظ" وإنم)| يمتع 
عنه إما لحق اللغة وإما لحق الشرع؛ أما حق اللغة فذلك إذا ادعى أنه موافق 
لوضع اللسان فيبحث عنه فإن ادعى واضعه له أنه اسمه على الحقيقة» أي 
واضع اللغة وضعه له فهو كاذب على اللسانء وإن زعم أنه استعارة نظرًا 
إل المعنى الذي به شارك المستعار منه؛ فإن صلح للاستعارة ) ينكر 
عليه بحق اللغة وإن م يصلح قيل له: أخطأت عل اللغة" ولا يستعظم 


والسطح الجوهري وهو ما انقسم في جهتين: الطول والمرض وأقل ما 
يتألف منه جوهران فردان» وبجانبه) ثالث في غير اتج اهههاء وا لجسم 
الطييعي» وهو الطويل العريض العميق وأقل ما يتألف منه أريعة جواهر. 
وأقسام الجوهر عند الحكماء خسة: الميول» الصورة الجسم الطبيعي» 
ويركب من اميولى والصورة النفس» العقل وهذان الأخحيران مجردان. 

(۱) ما بين القوسين من عملي. 

(۲) مقصرد الغزالي بمن يسميه تعالى جوهرًا ولا يعتقده متحيرًا الفلاسفة 
حيث لا يتحاشون من إطلاق لفظ الجوهر عليه سبحانه ويعتون بالجوهر 
المستغني عن المحل المقوم سواء أكان متحيرًا كالأجرام» أم غير متحيز 
كالواجب تعالى والمجردات من النفس والعقل. 

(۴) إذا كانت المعاني لاثقة بذاته تعالى. : 

() حيث إنه ل يوضع لفظ اجوهر في لسان العسرب للدلالبة على ذات احق 
سبحاته. 

)٥(‏ (تعال). 

(1) بان استوفت الاستعارة شروطها. 

(۷) وضللت نہجھا۔ 


r 
ذلك إلا بقدر استعظام صنيع من يبعد""“ في الاستعارة"٠ والنظر في ذلك لا‎ 
يليق بمباحث العقول.‎ 

وأما حق الشرع وجراز ذلك وتحريمه فهو بحث فقهي جب طلبه على 
الفقهاء؛ إذ لا فرق بين الحث عن جواز إطلاق الألفاظ من غير إرادة معنى 
فاسد وبين الببحث عن جواز الأفعال" وفيه رأيان١:‏ 

أحدهما أن يقال: لا يطلق اسم في حق الله تعالى إلا بالإذن"ء وهذا )م 
یرد فيه إذن فیحرم". 

وإما“ أن يقال: لا يحرم إلا بالنهي وهذا لم يرد فيه نهي فينظر: فان کان 
يوهم خطآ يجب الاحتراز مته لأن إبام الخطأ في صفات الله تعالى حرا 
وإن م يوهم خطأ لم يكم بتحريمه" وكلا' ' الطريقين' محتمل. 


(۱) بَعْدَ بالضم فهو بعيد مقابل قريب وبَعِدَ بالكسر هلك فهو ہاعد. 

(۲) وتتعثر سبلھا۔ 

(۳) الذي هو موضوع علم الفقه حيث عرف بأنه علم يبحث فيه عن أفعال 
المكلفين من حيث إنهاتحل وترم وتصح وتفسد. 

)٤(‏ أي للغقهاء. 

() ما م یکن موهمًا نقصًا بل کان مشعرًا بالمدح. 

(1) بن يسمع من لسان الشرع ولو بطرينى السئة الضعيفة أو القياس ما دامت 
المسألة من العمليات لا من الاعتقاديات. 

(۷) هذا مضيق إذ مآله بحرم الإطلاق إلا بإذن. 

(۸) هذا هو الرأي الآخر. 

(۹) في جميع النسخ : (يجحكم بتحريمه) بسقوط : ()والبت عن خطرطة رافعي. 

)٠١(‏ المبت عن : ر» وجميم النسخ: فكلا. 

(1) أي الرأيين وهما: بحرم الإطلاق إلا بإذنء الشاني؛ لا بحرم الإطلاق إلا 
بنهي. 


E 
ولا يوهم عند غيرهم.‎ 


e 


الدعوى الخامسة 
(آنه تعالی لیس بجسم) ۰ 


ندعي أن صانع العام ليس بجسم؛ لأن كل جسم فهو متأآلف من الدليل الأول 
جوهرین متحیزین» وإذا استحال أن یکون جوهرًا استحال أن يكکون على نفي 
جسًا"» ونحن لا نعني بالحسم إلا هذا" الجسمية 


() ما بين القوسين هو من عملي كا نبهت على ذلك في التعريف بالكتاب 
والمۆلف. 

(۲) نظم هذا الدلل منطقيًا هكذا: لو كان صانع العام جستا لكان متالمًَامن 
جوهرين متحيزين» لكن التالي باطل فالمقدم مثله» وإذا بطل كوته جا ثبت 
نقيضه وهو أنه تعالى ليس بجسم وهو المطلوب؛ أما الملازمة فلأن أقل ما 
يتألف مته الجسم جوهران متحيزان» وأما بطلان التالي فل) ثست في الدعوى 
الرابعة من آنه تعانی لیس جوهرًا متحيرًا فهو بالأرل ليس متالمًا من جوهرين 
متحیزین. 
هذا والجمهور الأعظم متفقون على تنزمهه سبحانه عن الجسمية والحصول 
في الحيز ء وذهب الأقلون إل آنه تعالى جسم ومتحيز» وهؤلاء يدعون 
بالملجسمة وهم ختلفون في أمور منها :- 
الأول: أن منهم من يقرل إنه تعال على صورة إنسان » ومنهم من يقول إنه على 
صورة نور عظيم. 
الأمر الثاني: اخحتلافهم في صحة الذهاب والمجيء والحركة والسكون منه 
تعالىء فأثبته بعض الحنابلة وأباه بحض الكرامية. 
الغالث: القائلون بأنه نور ينكرون الأعضاء والجوارح مشل اليد والرآاس» 
وآكثر المنابلة يثبتون هذه الأعضاء وا لجوارح. (انظر المطالب العالية ج۲ 
ص۲۳٤‏ بتحقیقنا). 

(۳) (حيث إن استحالة كونه جوهرًا مردها إلى التحيز والجسمية أدحل في 


فإن سياه" جسًا ولم يرد هذا المعنى كانت المضايقة معه بحق اللغة أو 
بحق الشرع لا بحق العقل فإن العقل لا مجكم في إطلاق الألفاظ ونظم 
الحروف والأصوات التي هي اصطلاحات. 

ولأنه'“ لو کان جسًا لکان مقدرًا بمقدار حصوص ویجوز آن یکون 
أصغر منه أو أكبرء ولا يترجح أحد الجائزين عن الآخر إلا بمخصص 
ومرجح کا سبق؛ فيفتقر إلى خصص يتصرف فيه فيقدره بمقدار 
خصوص؛ فيكون مصنوعًا لا صانعًا وخلوقًا لا خالقًا. 


الدليل الثاتي 


% *% ك 


التحيز من الجوهرية. 

(۱) أي الخصم. 

(۲) هذا دلیل ان عل آنه تعالی لیس جسسًا ونظمه منطقیًا هکذا: لو کان تعالی 
جسًا لكان مقدرًا بمقدار خصوص لكن التالي باطل فما أدى إليه من كونه 
جسًا باطل۔ 
أما الملازمة فدليلها أن الجسم ما تألف من جوهرين فصاعدًا ثلاثة أو أربعة 
وهكذا فيكون ذا مقدار خصوص. وأما بطلان التالي فلا يؤدي إليه ذلك 
من المحال وهو الافتقار إل خصص حيث يكون سبحانه مصنوعًا لا صانعًا 
وحادئًا لا قديًا. 


e 


اللدعوى السادسة 
(أن صانع العالم ليس بعرض) ٠٠‏ 


ندعي آن صانع العام ليس بعرض؛ لأنا نعني بالعرض مايستدعي مرادنا 
وجوده ذانًا يقوم بها" وذلك الذات جسم أو جوهر"» ومهىا كان بالعرض 
الجحم واجب الحدوث كان ال حال فيه أيسًا حادتًا لا محالة إذقد 
بطل انتقال الأعراض» وقد بينا أن صانع العام قديم فلا يمكن أن 
یکون عرضا. 
وإن فهم من العرض ماهو صفة لشيء من غير أن يكون ذلك الشيء احتمال 
متحیزا فنحن لا ننکر وجود هذا" فنا نستدل على صفات الله تعالل, إطلاق 
ج ت آخر 
(۱) ما بين القوسين هو من عملي كا بهت على ذلك في التعريف بالكتاب لعرض 
والمؤلف. ومناقشته 
() فالعرض ما- نافية- يقوم بنفسه ولابد له من حل يقوم به هو جسم أو 
جوهر. 
(۳) أي : فرد . 
)٥(‏ لأن وجرده (العرض) متوقف على وجود ما بجحل فيه من الجسم أو الجوهر 
وهما حادثان والمتوقف على الحادث حادث» ونظم ما استدل به الإمام 
الغزالي عل نفي العرضية منطقيًا هكذا: لو كان عرصًا لكان حادتًاء لكن 
التالي باطل - لا ثبت من كونه تعالى قديًا - فالمقدم مثله. 
(۲) يعني فلا یقول قائل جوز آن یکون عرضًا یتتقل من جسم إلى آخر آي فلا 
يكون حادنًا. أقول: وعل فرض صحة الانتقال في الأعراض فهي حادثة لا 
(۷) أي لا ننكر وجود صفة قاتمة بغير متحيز. 
(۸) يعني وتلك الصفات من مثل القدرة والإرادة قائمة بذانه تعال غير 


49 
نعم يرجم النزاع إلى إطلاق اسم الصانع والفاعل فإن إطلاقه على الذات 
الموصرفة بالصذات أولى من إطلاقه على الصفات''. 

فإذا قلنا: انصانم"' ليس بصفة"' عنينا به أن الصنع مضاف إلى الذات 
التي تقوم ا الصمات لا إلى الصفات» كا أا إذا فلنا: النجار ليس بعرض 
ولا صفة عنينا به أن صنعة النجارة غير مضافة إلى الصفات بل إلى الذات 
الواجب وصفها بجملة من الصفات حتى يكون صانعًا فكذاالقرل في 
صانع العام 

وإن أراد المنازع بالعرض أمرّاغر الحال في الجسم وغير الصفة 
القائمة بالذات“ كان الحى ني منعه للغة أو الشرع“ لا للعقل. 

F# FF 


المتحيزة. 

(۱) وقي إطار هذا الإطلاق الأولى فإننا إذا قلنا : الصانع صفة لله قعالى لا يكون 
مرادنا بالصنة المعنى القائم بالغير حتى يكون صانع العام صفة وعرضاء 
بل الذات الموصرفة بالصفة. 

(۲) (وهو الذات الأقدس). 

(۴) أو ليس بعرض » أو صانع العام ليس بعرض وذلك هو الإطلاق الأولى لاسم : 
الصانع ؛ حيث أطلق على الذات الو صوفة بالصفات وليس على الصفات. 

(4) ومجمل ذلك وترضيحه: أننا إذا أطلقنا لفظ الصانع على الذات الموصوفة 
بالصفات - وهو الإطلاق الأول - بحسبان الصانع اسم فاعل دال على 
ذات وصفة - م يصح أن يقال : صانع العام عرض مهما كان المراد من 
كلمة العرض؛ حيث كان مدلول ( الصانع) والمراد منه ذات وصفة كالمراد 
من اسم الفاعل ٠‏ وإذا أطلقنا (الصانع) في غير الأولى على الصفة فقط 
فقلنا: الصانع صفة لله تعالىء جاز ن يقال حينئذ: صانع العا عرض إذاما 
أردنا من العرض ما هو صفة لشيء من غير أن يكون ذلك الثيء متحيرًا. 

)١(‏ أي غير المتحيزة. 

(1) وذلك بعد أن يكرن المعنى صحيحًا ني حقه تعالى. 


e 
الدعوى السابعة‎ 
٠) (أنه تعالى ليس في جهة مخصوصة‎ 


ندعي أنه ليس تي جهة خصوصة من الجهات الست» ومن عرف 
معنى لفظ الحهة ومعنى لفظ الاختصاص فهم قطعًا استحالة الحهات 
على غير الجواهر والأعراض؛ إذالحيز معقول وهو الذي بختص ال جوهر 
به» ولكن الحيز إن يصير جهة إذا أضيف إلى شيء آخحر متحيز. 
فالحهات ست: فوق وأسفل وقدام وخلف ويمين وشعال؛ فمعنى الدليل الأول 
کون الثيء فوفًا هو أنه في حبز يلي جانب الرأس» ومعنى كونه تنا آنه في على آنه ليس 
نوو رل وت ا شین لای ات * 
ذلك في التقديم. 
(۲) قال عبدالحكيم في حاشيته عل المواقف : إن أريد بالجهة منتى 
الإشارات أو الحركات المستقيمة تكون الحهات أطراقًا وحدودا للأمكنة 
وإن أريد ها المكان الذي هو جهة - ما - تكون عارة عن نفس المكان 
باعتبار إضافة - ما - 
هذاء والقائلون با لجهة متفقرن على أنه تعال بجهة فوق ثم ذلك مجتمل 
وجوها ثلائة: لأنه تعالى إما أن يكون ملاقيًا للعرش استقرارًاء أو مباينا عنه 
ببعد متناه» أو مبايتًا عه ببعد غير متناه» وقد ذهب إلى كل واحد من هذه 
الاقام ذاهب (انظر المطالب العالية ج۲ ص۴۲٤‏ نسخة بمكبة كلية 
أصول الدين بتحقيقنا) وقد ذكر الإمام الرازي حجة قوية ووجيهة على 
امتناع کونه تعای في شيء من الجهات حيث يقول: إنه مادامت الأرض 
كرة فال حهة التي هي فوق بالنسبة إلى سكان آهل المشرق هي تحت بالنسبة 
إلى سكان أهل المغرب »وعلى المكس» فلو حصل الباري في شيء من 
الجهات لكان تعالى في جهة التحت بالنسبة إلى بعض الناس » وذلك باطل 
باتفاق العقلاء» (المطالب ج ۲ء ص۹٦٥٤).‏ 


EY 
حيز يلي جانب الر جل وكذا سائر الجحهات؛ فكل ما قيل فيه: إنه في جهة‎ 
فقد قيال إنه في حيز مع زبادة إضافةا.‎ 

وقولنا: «الثيء في حيز يعقال بو جهين: 

أحدها: أنه بختص به بحیٹ بمنع مثله من أن يوجد بحیث هو 
وهذاهو الجوهر. 

والآخر: أن يكون حال في الجرهر"؛ فإنه قد يقال إنه بجهة ولكن 
بطريق التبعية للجوهر؛ فليس كون العرض في جهة ككون الجوهرء بل الجهة 
للجوهر أولى وللعرض بطريق التبعية للجوهرء فهذان وجهان معقولان في 
الاختصاص بالحهة. 

فإن أراد ا لحصم أحدها" دل على بطلانه ما دل على بطلان کونه 
جوحرًا' أو عرضا*) وإن أراد مرا غير هذا فهر غير مفهوم فيكون المنع 
في إطلاق لفظه المنفك عن معنى مفهوم احق اللغة والشرع لا للعقل. 


(1) وبناء على ذلك فنظم الدليل منطنيًا على أنه تعالى ليس في جهة أن نقول :+ 
لو کان تعال في جهة لكان متحيرّاء ولو كان متحيزًا لكان جس أو عرضا 
کا سأي ني فرله : وقولنا الثيء في حيز يعفل بوجهين.. فلو كان في جهة 
لكان جسنًا أو عرضًاء ثم نقول: لو كان في جهة لكان جا أو عرضًا لكن 
التالي باطل - با تقدم في الدعوى الخامسة والسادسة- فالمقدم مثله» وإذا 
بطل كونه تعال في جهة صدق أنه ليس في جهة وهر المطلوت. 

(۲) وهذاهو العرض. 

(۳) يعني اخحتصاص الجرهر بالخيز الذي هو بالأصالةء واختصاص العمرض 
با لحيز الذي بطريق التيعية. 

)٤(‏ (انظر الدعرى الرابعة). 

)٥(‏ (انظر الدعرى السادسة). 

)١(‏ في مخطوطة رافعي: فيكون الحق في منع إطلاق لقظه المنفك عن معنى غير 


o 
فإن قال الخصم: أتا أريد بكونه بجهة معنى سوى هذا فلم تنكره‎ 
فأقول: أما لفظك فإنم] تنكره من حيث إنه يوهم المفهوم الظاهرّ منه‎ 
وهو" ما يعقل للجوهر والمرض وذلك كذب على اله تعال» وأما‎ 
مرادك منه فلست أنكره؛ فإن ما لا أفهمه كيف أنكره؟ وعساك تريد به‎ 
علمه وقدرته وأنا لا أنكر كونه بجهة على معنى آنه عالم وقادر؛ فإانك"‎ 
إذا فتحت هذا الباب» وهو أن تريد باللفظ غير ما وضع اللفظ له ويدل‎ 
عليه في التفاهم ل یکن لا ترید به حصر فلا أنكره مالم تعرب عن‎ 
مرادك با أفهمه من آمر يدل على الحدوث؛ فإن كل ما يدل على الحدوث‎ 
فهو في ذاته حال» ويدل أيضا على بطلان القول بالجهة أن ذلك يطرق‎ 
الجواز إليه ويجوجه إلى تخصص يخصصه بأحد وجوه الجواز» وذلك من‎ 


مفهوم للخة والشرع لا للعقل » وني الطبعات: فيكرن الحق في إطلاق لفظة 
لم ينفك عن معنى غير مفهوم للغة والشرع لا للعقل» ولا يستقيم بأا 
المعنى» والمثبت عن عخطوطة حليم. 

(1) عن خطوطة رافعي» وفي النسخ الأخرى: (نقول فيه). 

() (آي المفهوم الظاهر منه). 

(۳)ظاهر السياق كا يبدو لي أن يقال : غير أنك إذا فحت ...إلخ. 

)٤(‏ أي أن تأويل اللفظ وصرفه عن المعنى الحقيقي إلى معنى آخر لابد فيه من 
وجودعلاقة معتبرة في اصطلاح المتخاطيين؛ أما إرادة أي معنى من اللف ظ 
دون ما ارتباط وعلاقة بين المعنى الأصل المنقول عنه والمعنى المجازي 
المنقول إليه فأمر لا تقره أصول اللغة. 

)١(‏ ونظم هذا الدليل الثاني منطقبًا هكذا: لو كان في جهة لتطرق إليه الجواز 
لكن التالي- وهو تطرق الجواز- باطل فالمقدم مثله. 
أما بطلان التالي فبداهة لأنه تعالى قديم واجب الوجود. 
وآما الملازمة فدليلها أمران: 


الدليل الثاني 
على أنه 
تعالی لیس 


E 


الدلى الأول وجهين: أحدها: آن الحهة التي تختص به لا تختص به لذاته؛ فإن سائر 


نی آن 
البخصس 


الحهات متساوية بالإضافة إلى المغابل للجهة؛ فاختصاصه ببعض الجهات 
المعينة ليس بواجب لذاته بل هو جائز'' فيحتاج إل خصص مخصصه 
ويكون الاختصاص فيه معنى زائدًّا على ذاته وما يتطرق الجواز إليه 
استحال قدمه بل القديم عبارةع)| هو واجب الوجودمن جميع 
الجهات". 


فإن قيل: اختص بجهة فوق لأنه أشرف الجهات". 


الأول: أن الجهات متساوية بالنسبة إلى ذاته فيحتاج إلى مخصص له بجهة 
دون غبرهاء و الاحتياج أمارة الامكان. 

الثاني: أنه تعالى لو كان في جهة لكان محاديًا للعالم؛ فإما أن يكون ماويًا له أو 
أكبر أو أصغر ء وحنه المقادير سواء بالنسبة إلى ذاته فيحتاج إلى خصص يعين له 
مقدارًا ما دون غيرهء والمحتاج مکن. 


(۱) (ومن ثم). 
(۲) ونظم هذا الدليل منطقةيًا هكذا: لر كان في جهة لكان ختصًا بإحدى 


ا لمجهات الست لكن التالي باطل فبضل المقدم وهو كونه تعالى في جهة ءأما 
الملازمة فلأن القائلين بالحهة لا يقولون بوجوده في جميع الجهات » وأما 
بطلان التالي فلأن اختصاصه بجهة ما ليس لذاته» بل لخصص مخصصه 
بجهة من الجهات» فيكون عتَاجًا لخصص بخصصه بجهة ما »والمحتاج 
جائز الو جود وما يتطرق إليه الجواز يستحيل قدمه ووجوب وجوده وهو 
ما ثبت له سبحانه. 


(۳) هذا منع بسند وكآن السائل يقول: أمنع أن تكون سائز الجهات متساوية 


والسند هو آن جهة فوق أشرف الحهات وبالتالي فلا يقال: إنه لو كان في 
جهة لاحتاج إلى خصص» حيث تكون ذاته هي المخصصة له بجهة فوق 


e 
قلنا: إنها صارت الجهة جهة فوق بخلقه العام في هذا الحيز الذي خلقه‎ 
فيه. فقبل خلق العا م لم يكن فوق ولا تحت أصلا؛ إذ هما مشتقان من‎ 
الرأس والرجل ولم يكن إذ ذاك حيوان فتسمى الجهة التي تلي رأسه فوق‎ 
والمقابل له تحت.‎ 
والوجه الثاني : أنه لو كان بجهة لكان عاذيًا لجسم العام وكل حا الدليل الثاني‎ 
فإما أصغر منه وإما أكبر وإما مساوء وكل ذلك يوجب التقدير بمقدان على أن‎ 
وذلك القدار جوز في العقل أن يفرض أصخر منه أو أكر فى إل المختص بجهه‎ 
محتاح‎ : 
مقدر وخصص.‎ 
مقدرًا".‎ 
قلنا: العرض ليس في جهة بنفسه بل بتبعيته للجوهر. فلا جرم هو‎ 
أيضًا مقدر بالتبعية؛ فإنا نعلم آنه لا توجد عشرة أعراض إلافي عشرة‎ 
جواهر ولا يتصور أن يكون في عشرين؛ فتق دير الأعراض عشرة لازم‎ 
1 بطريق التبعية لتقدير الجواهر كيا لزم كونه بجهة بطريق التبعية.‎ 
سؤالان للقانلين‎ 
فإن قيل: فإن لم يكن خصوصًا بجهة فوق" فيا بال الوجوه والأيدي اختماس‎ 
بجهة فوق‎ 
نظم هذا الدليل منطقمًا في إججاز لو كان في جهة لكان مقدرّا ولو كان مقدرًا‎ )( 
لاحتاج إلى مقدر وخصص,» والمحتاج جاتز الوجود» وقد دللناعلى أنه‎ 
تعال قديم واجب الوجود.‎ 
هذا من باب المنع بالسند وكأن العترض يقول: أمنع أنيكون‎ )۳( 
الالحتصاص بالجهة موجبًا للتقديرء والسند اختصاص العرض بالجهة دون‎ 
تقدیر.‎ 
أوضحنا قبل اتفاق القائلين با لحهة على أنه تعالى بجهة فوق.‎ )۴( 


القسم الثاني: في الإلهيات 


ترفہ إى السء فى الأدعية شر عاوطبا '؟ 
ات 2 ب 


وما باله ر قال لىجارية التى قصد إعتاقها فأراد أن يستبين'" إيمانها: 
َير اة ؟ فأشارت" إلى الاء فقال: «إنها مؤمة». 


(۱) الکلام عل الوزيخ فن الايدى ترف إل السا شر عا جيك يول 34: 
1 ِد انه يي مِنْ بدو َا رفع اليه يديه أن برا صِفرّا». 
وا م ا ا و ای ا وی قر ی 
إل الساء عندالدعاة: 
أما رفع الوجوه إلى السماء عند الدعاء فهو من حيث الطع والجبلة مشاهد 
ملموس. أما من حيث الشرع فمختلف فيه. 
قال القاضي عياض: «واختلفرا في كراهة رفع البصر إلى السماء في الدعاء في 
غير الصلاة. فكرهه شريح وآخرون» وجوزه الأكثرون وقالوا: لأن السماء قبلة 
الدعاء كما أن الكعبة قبلة الصلاة. ولا ينكر رفع الأبصار إليها كا لاينكر رفع 
اليد أمارفع البصر إلى السماء عند الدعاء ي الصلاة فقد تقل الإجماع في النهي 
عنه استنادا إل قوله 8 لهي قرام عن رفوه م أبُصَارهُم عند الذُعَاءِ ني 
اللاو إن السَاء أو طمن أَصَارُُمْ؛ (انظر صحيح مسلم بشرح النووي 


ج٤‏ صر .)۱١۲‏ 
() قیال لنسخ المطبوعة ومخطوط حليم : (يستيقن)ء والابت عن خطوطة 
رافعي۔ 


() خحطاب للجارية بم تفهمه» وليعرف ما إذا كانت من عباد الأصنام والنار التي 
بالأرض أم لاء فإنه لا يسأل عنه تعال حقيقة بلفظ (أين) لما تقتضه من امكان 
المنزه عنه سبحانه؛ وطمذايقول الإمام اللأجل علحٌ بن أي طالب : «الذي أين 
الأين لا يقال له: أينء والذي كيف الكبف لا يقال له: كيف). 

() لعلها كانت خرساء كا حكى الغزالي بعده ويضعفه أن المذكورهنامن 
فصة الجارية هو عجز حديث من رواية معاوية بن الحكم قال فيه: كانت في 
جارية ترعى غا لي قل أحد فاطلعت ذات يوم فإذا الذئب قد ذهب بشاة 


We) 

فالحواب عن الأول أن هذا يضاهي قول القائل: إن لم يكن اله تعالى جواب السؤال 
في الكعبة وهو بيته فيا بالنا نحجه ونزوره؟ وما بالنا نستقبله في الصلاة؟ الأول 
وإن م يكن في الأرض» فا بالنا نذلل بوضع وجوهنا على الأرض في 
السجود؟ 

وهذا هذيان» بل يقال: قصد الشرع من تعبد الخلق بالكعبة في الصلاة 
ملازمة الثبوت في جهة واحدة؛ فإن ذلك لا عحالة قرب إلى الخشوع 
وحضور القلب من التردد على الجهات. ثم لا كانت الحهات متساوية من 
حيث إمكان الاستقبال خحصص اله بقعة خصو صة بالتشريف والتعظيم 
وشرفها بالإأضافة إلى نفسه واستمال القلوب إليها بجشريفه لثيب عل 
استقباها فكذلك الساء قبلة الدعاء كما أن البيت قبلة الصلاة والمعبود 
بالصلاة والمقصود بالدعاء منزه عن الحلول في البيت والسياء. 

ثم في الإشارة بالدعاء إلى السماء سر لطيف ييز من يتنبه لأمثاله» الر في التوچه 
وهو أن نجاة العبد وفوزه في الآخرة بأن يتواضع لله تعالى ويعتقد التعظيم بالاعاء إلى 
لربهء والتواضع والتعظيم عمل القلب وآلته العقلء والجوارح إنى) السا 


E N aT 
فأتيت رسول الله 5 فعظم ذلك علي فقلت ت: «أفلا أعتقها؟؛ قال: «ائتنى‎ 
اء فأتیته ہاء فقال هما: «أپنَ انه؟٠ قالت: ي السماء قال:«مَنْ ا‎ 
قالت: انت رسول اللّه» قال: عقا َنبا موم نَا (أخرجه مسلم: : ج0‎ 
.)٤ ٤۷ص‎ ٥ج ص۲۳ وآحمد‎ 
اللهم إلا إذا حملنا ما ورد في الحديث من قوها: (في السياء)ءوقوها: (أنت‎ 
رسول الله) على أنه قول بلسان الحال لا بلسان المقال.‎ 

(۱) يمز -بکسر العين-: يقل ويندر. 


0 
استعسلت نطب القلب وتزكيته؛ فإن القلب خلق خلقة تتأثر بالمواظبة 
على أعال خر رح كم حلقت الجحوارح متأثرة بمعتقدات القلرب رلا 
اا ی ا و 
بخسة رتبته في الوجود جلال' الله تعالى وعلوه» وكان من أعظم الأدلة 
على حه الرجبة لتواضعه أنه مخلوق من تراب- كلف أن يضع على 
التراب الذي هر أذل الأشياء وجهه الذي هو أعز الأعضاء؛ ليستشعر 
قلبه التواضع بعل الجبهة في ماستها الأرض؛ فيكون البدن متواضعًا في 
جسمه وشخصه وصورته بال وجه الممكن فيه وهو معانقة التراب الوضيع 
ا لخسيس ويكون العقل متواضعًا لربه بيا يليق بهء وهو معرفة الضعة 

وسقوط الرتبة وخة المنزلة عند الالتفات إلى ما خحلى منه. 


كبنية نمفلم القب_ فكذلك التعظيم له تعالل وظيفة على القلب فيها نجاته» وذلك أيضًا 


والجوارج لله 
تمظبم القلب 


الجوارح 


ينبغي أن تشترك فيه الجوارح بالقدر" الذي يمكن أن تحمل" الجوارحء 
وتعظيم القلب بالإشارة إلى علو الرتبة على طريق المعرفة والاعتقاد. 

وتعظيم الجوارح بالإشارة إلى جهة العلو الذي هر أعلى الجهات وأرفعها 
في الاعتقادات؛ فإن غاية تعظيم الحارحة استعافاني الحهات حتى إن من 
المعتاد ا فهو م“ من المحاورات أن يفصح الإنسان عن علو رتبة غيره وعظيم 
ولايته فيقول: أمره في الساء السابعة» وهو إنما ينبه على علو الرتبة ولكن 
يستعير له علو المكان. 


() المثبت عن مخطوطة رافعي» وقي النسخ الأخرى (بجلال). 
() الخبت عن خطوطة رافعي» وقي النسخح الآأخرى: (وبالقدر). 
(۳) الملبت عن مخطوطة: ر» وفي النسخ الأخرى: (تحمل). 

(6) لفظ: (من) ساقط في جيع النسخ والبت عن خطوطة: ر. 


e 

وقد بشير برأسه إلى السهاء في تعظيم من بريد تعظيم أمره؛ أي أمره في 
الساء؛ أي في العلو وتكون الساء عبارة عن العلو. 

فانظر كيف تلطف الشرع بقلوب الخلق وجوارحهم في سياقهم إل تعظيم 
النه؟! 

وکيف جهل من قلت بصيرته! ولم يلنفت إلا إلى ظطراهر الجوارحج 
والأجسام وغفل عن أسرار القلوب واستغنائها ني التعظيم عن تقدير 
الحجهات» وظن أن الأصل ما يشار إليه بالجوارح ولم يعرف أن المظنة 
الأول لتعظيم القلب وأن تعظيمه باعتقاد علو الرتبة لا باعتقاد علو 
اللكانء وأن الجوارح في ذلك خدم وآتباع بخدمون القلب على الموافقة في 
التعظيم بقدر الممكن فيهاء ولا يمكن في الجوارح إلا الإشارة إلى الجهات. 

فهذا هو السر في رفع الوجوه إل السماء عند قصد التعظيم. 

ويضاف إليه عند الدعاء أمر آخر وهو أن الدعاء لا ينفك عن سؤال 
نعمة من نعم الله تعالى» وخزائن نعمه السموات وخزان أرزاقه الملائكة 
ومقرهم ملكوت السموات وهم الموكلون بالأرزاق. 

وفد فال تعال: وف أَلسَمَآءِ روما وعدن ()[الذاریات: [ry‏ 
والطبع يتقاضى الإقبال بالوجه على الخزانة التي هي مقر الرزق المطلوب؛ 
فطلاب الأرزاق من الملوك إذا أخبروا بتفرقة الأرزاق على باب الخزانة 
مالت وجوههم وقلىوبهم إلى جهة الخزانة وإن لم يعتقدوا أن الملك في 
الحزانة فهذا هو محرك وجوه آرباب الدين إلى جهة السماء طبعًا وشرعًا. 

فأما العوام فقد يعتقدون أن معبودهم في السماء فيكون ذلك أحد 


. في خطوطة رافعي: وخزانة.‎ )١( 


جواب 
السؤال التاني 


9 


أسباب إشاراتمم؛ تعالى رب الآرباب عما اعتقد الزائغون علو كبيرًا. 
وآما حكمه صلرات اله عليه بالإي ان للجارية لما أشارت إل السهاء فققد 

انكشف به أيضًا إذ ظهر أن لا سبيل للأخرس إلى تفهم علو المرتبة إلا 

بالإشارة إلى جهة العلو؛ فقد كانت خر ساء کا حي وقد کان يظن با آنا 
من عبدة الأوثان رمن يعتقد إفه'" في بيت الأصنام فاستنطقت عن معتقدها 

فعرفت باللإشارة إلى السماء أن معبودها ليس في بيوت الأصنام كما يعتق د 

أولئك. 
فإن قيل: فنفي الجهة مؤد إلى عحال؛ وهو إثبات موجود تخلو عنه الحجهات 

الست ويكون لا داخل العا! ولا خارجه ولامتصلابه ولا منقصلاعنه 

وذلك عال(. 
قلنا: ملم أن كل موجود يتبل الاتصال فوجوده لا متصلا ولا 

منفصلا حال وأن كل موجود يقبل الاختصاص بالجهة فوجوده مع خلر 

الحهات الت عنه عال» فأما موجود لا يقبل الاتصال ولا الاختصاص 
بالجهة فخلوه عن طرفي النقيض غبر حالء وهو كقول القائل: يستحيل 

(۱) في خطوطة ر:الرتبة. 

(۲) يضعف ذلك ما نقلناه من حديث معاوية بن الحكم في تعليقنا ص .٠٠١‏ 

(۴) المثبت عن مخطوطة رافعي» وفي بقية النسخ (إله). 

)٤(‏ المت عن مخطوطة: ر» وبقية النسخ (يعتقدوه أولثك) فإن صح فهو على 
لغة: أكلوني البراغيث. 

)٥(‏ فالشيء الذي تخلو عنه الجهات الست فلا کون فوق ولا تحت» ولا يمين 
ولا شمال» ولا قدام ولا خلف. والذي لا يكون داخل العام ولا خارجه 
ولا متصلا ولا منفصلًا يكون قد خلا عن النقيضين» والثلو عنها كالحمع 
بینهم| حال . 


الاقتصاد في الا عتقاد لاإ مام الغزالي e‏ 
مرج ود لا يك ون عاجرا ولاقادرًا ولاعاأًاولا جاهلا؛فإنأحد 
المتضادين لا يخلو الشيء عنهء فيال له: إن كان ذلك الشيء قابا 
للمتضادين فيستحيل خلوه عنهاء وأما الاد الذي لا يقبل واحدًامنها لأنه 
فقد شر طهم|- وهو الحياة- فخلوه عنها ليس بمحال؛ فكذلك شرط 
الاتصال والاختصاص بالجهات التحيز والقيام بالمتحيز فإذافقد هذا 
يستحل النلو عن متضاداته فرجع النظر إدًا إل آن مو جردا لیس بمتحیز ولا 
هو في متحيز بل هو فاقد شرط الاتصال والاختصاص هل هو حال آم 
Ny‏ 

فإن زعم الخصم آن ذلك حال وجوده" فقد دللنا علیه؛ فاإنه مھا 
بان أن كل متحيز حادث وأن كل حادث يفتقر إلى فاعل ليس بحادث فقد 
لزم بالضرورة من هاترن المغدمتين ثبوت موجود ليس بمتحيز. 

أما الأصلان فقد أبتناهما* وأما الدعوى اللازمة منه)ا فلا سبيل إلى 


(۱) يقصد بالمتضادين النقيضين أو المساويين للنقيضين حيث يجوز خلو الشيء 
عن المتضادين؛ كالأبيض والأسود مثلا؛ فيكرن الشيء أ حمرء هذا و (لا 
قادر) مساو لنقیض (لا عاجز) آما نقيضه فهو عاجز» و(لا جاهلا) مساو 
لنقيض (لا عالا) أما نقيضه فهر (عال)؛ فإن نقيض كل شيء رفعه. 

(۲) يعني وهذا هر الأصل المتنازع فيه. 

(۳) هذا من باب المنع بدون سند وكأن ا لخصميقول: امنع وجودموجود ليس 
بمنحيز ولهو ق متحيز. 

)٤(‏ هذا رد للمنع من حیٿ توجهه إل دعوی مدلل عليها مع آنه (امنع) طلب 
الدليل على ما بحتاج إلى الاستدلال وطلب التنبيه على ما يتاج إليه. 

(۵) ثبت: آن كل متحيز حادث حيث أوضحنا نما أن المتحيز إمابذاته وهر 
الجرهرء وإما باتبع وهو المرض؛ وكلاهما حادث؛ فالنحيز حادث(راجع 


(e‏ القسم الثاني: في الإلهيات 


جحدها مع الإقرار بالأصلين. 


%# %# %* 


الدعوى الرابعة والدعوى السادسة). 
وثبت افتقار العالم إلى فاعل ليس بحادث في الدعوى الثانية وهي :أنه تعالى 
قدیم. 
هذا ونتيجة هاتين المقدمتين (كل متحيز حادث» وكل حادث يفتقر إلى 
فاعل ليس بحادث) هي: كل متحيز مفتقر إلى فاعل ليس بحادث» 
وتنعكس بعكس النقيض الوافق إلى كل ما ليس بمفتقر (أو كل موج ود 
ليس مفتقَرًا إلى فاعل ... إلخ) هو ليس بمتحيز. 
وهذا العكس الذي هر لازم التيجة المذكورة القائلة: (كل متحیز مفتقر إلى 
فاعل ليس بحادث) يثول إلى ما ذكره الغزالي في نتيجة قياسه المبت هنا من 
: بوت موجود ليس بمتحيز. 

)١(‏ وحاصلها- كما عبر الغزالي - ثبوت موجود ليس بمتحيز أو قل ملتزمًا 
بنص المقدمتين: كل متحيز مفتقر إلى فاعل ليس بحادث. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي o‏ 
(اعتراض بعدم مفهومية موجود 
غير متحيزولا في المتحيز والرد عليه) ٠‏ 


فإن قال ا لخصم: إن مثل هذا امو جود الذي ساق دلبلكم إل إثباته غير 
مفهوم» فيقال له: ما الذي أردت بقولك غير مفهوم؟ 

فإن أردت به أنه غير متخيل ولا متصور ولا داخل في الوهم فقد 
صدقت؛ فإنه لا يدخل في الوهم والتصور والخيال إلاجم له لون 
وقدر؛ فالمنفك عن اللون والقدر لا يتصوره الخيال؛ فإن الخال قد أنس 
بالمبصرات فلا يتوهم الشيء إلا على وفق ما رآه""' ولا يستطيع آن يتوهم ما 
لا يوافقه. 


وإن أراد الخصم أنه ليس بمعقول؛ أي ليس بمعلوم بدليل العقل فهو 


(۱) ما بين القوسين هو من عملي كا نبهت على ذلك في التعريف بالكتاب 
والمؤلف. 1 

(۲) الوهم: قوة جسمانية من شأنها إدراك المعاني الحزئية المتعلفة با لحسوسات 
(بشرط أن تكون تلك المدركات الجزئية لا تعأثى إلى مدركها بطريق 
الحواس) كشجاعة زيد وسخاوتهء ويقال قديًا: إن محلها آخر التجريف 
الأوسط من الدماغ. 
والتصور: حصول صورة الشيء في العقل. 
أما الخيال: فقوة تحفظ ما يدركه الحس المشترك من المحسوسات بعد غية 
المادة بحيث يشاهدها الحس المشترك كلا التفت إليهاء فهو خزانة الهس 
المشترك» وحله كا كانوايقولون مؤخر البطن الأول من الدماغ. 
راجع بقية الكلام عن القوى الباطنة في كتاب «حاشية الضبان على شرح 
اللوي» على شرح الملوي للسلم المنورق ص١١٠٠‏ . 

(۳) قي خطوطة حليم والطبعات: مرآة» والمئبت عن: ر. 


لدعاء أن ما لا 
الخال لا 
وجود له ورده 


e 
محال إذ قدمنا الدليل على ثبوته ولا معنى للمعقرل إلاما اضطر العقل إل‎ 
اللإذعان للتصديق به بموجب الدليل الذي لا يمكن عخالفته وقد تحقق هذاء‎ 
فإن قال ا لخصم: فا لا يتصور في الخال لا وجود له فليحكم؟ بأن الخيال‎ 
لا وجود له في تفسه؛ فإن الخيال نفسه لا يدخل في الخيال والرؤية لاتدخل‎ 
في الخيال وكذلك العلم والقدرة وكذلك الصوت والرائحة" ولو كلف‎ 
الوهم أن يتحقق ذانّا للصوت لقدر له لونّاومقدارًّاوتصوره كذلك")›‎ 
وهكذا جميع أحوال النفس من الخجل والوجل والعشق والغخضب والفرح‎ 
والحزن والعجب» فمن يدرك بالضرورة هذه الأحوال من نفسه ويسوم خياله‎ 
أن يتحقق ذات هذه الأحوال فيجده يقصر عه إلا بتقدير خطأ ثم ينكر بعد‎ 

ذلك وجود موجود لا یدخل في خیاله؟ 

فهذا سبيل كشف الغطاء عن المسالة وقد جاوزنا حد الاخحتصار ولكن 
المعتقدات المختصرة في هذا القن أراها مشتملة على الإطضاب في 
الواضحات والشروع في الزيادات الخارجة عن المهات مع التساهل قي 


2) يعني: فلنا هذا الخصم في الرد عليه: ينبني على قولك: (ما لا يتصرر قي 
الخیال لا وجود له) ويلزمك أن تحكم بأن الخيال لاوجودله في نفسه ... 
إلخ» آي: ولا سبيل له إل ذلك هذا وفي بعض النسخ المطبوعة: ( فلنحكم 
) بالنون. 

72 فإنه لا يدخحل في الخيال إلا جسم ذو لون وقدرء ولا شيء من المذكورات 
هنا- من الخيال والرؤية والعلم والقدرة والصوت والرائحة - بجسم ذي 
لون وقلر. 

(۳) آي: وهو تقدیر وتصور خاطئ. 

)٤(‏ يعني: فدل ذلك عل آنه لا جب آن یکون کل مو جود محسوسًا متخیلا. 

()أي كتب المعتقدات أو كتب العقيدة. 


0 
مضايق الإشكالات فرآيت نقل الإطناب من مظان" الوضوح إلى مواقع 


(1 )ني مخطوطة حليم والطبعات: ( مكان ) والبت عن مخطوطة: ر 


الدعوى الثامنة 
(أن الله تعالى منزه عن الاستقرارعلى العدرش)“ 


الدليل الأول عل ندعي أن الله تعالى مثزه عن أن يوصف بالاستقرار على العرش؛ فنإن 
هذ كل متمكن على جسم ومستقر عليه مقدر لا حالة فإنه إما أن يكون أكبر 


الدليل الثاني 


الدليل لالت 


منه أو أصغر أو مساويًا وكل ذلك لا بخلو عن التقدير". 

وأنه لو جاز آن يماسه جسم من هذه الجهة لجاز أن يماسه من سائر الجهات 
فيصير محاطًا به واللخصم لا يعتقد ذلك بحال وهو لازم على مذهبه 
بالضرورة". 

وعلى الجملة لا يستقر على الجسم إلا جسم ولا محل فيه إلا عرض وقد 


(1) ما بين القو سين من عمل. 

() هذا أول أدلة ثلاثة يحتج بها الغزالي على أنه تعالى منزه عن الاستقرار على 
العرش ونظمه منطقيًا هكذا: كل متمكن على جسم مقدر» وكل مقدر 
محتاج» والاحتياج مناي لوجوب الوجود. 

(۳) هذا الدليل الثاني ونظمه هكذا: لو جاز أن يماسه العرش ( وهو- أي 
العرش- جسم ) من إحدى الجهات لجاز أن يماسه جسم من سائر الجهات 
فيكون ححاطًا به لكن التالي ( وهو جواز عماسة جسم له تعالى من سائر 
الجهات ) باطل فالمقدم مثله. 

هذا وإحاطة الجسم به تعالى من ساثر الجهات وهو الأمر المحال وإن كان لا 
يقول به ا لخصم ولا يقره ظهور بطلانه لكنه لازم مذهبه القائل باستقراره 
تعالى على العرش؛ فهو لازم- آي بينٌ- وإن ل يلتزم به. 

)٤(‏ هذا ثالث الأدلة على أنه تعالى ليس مستقرًا على العرش ونظمه منطقيًا على 
صورة قياس استلناتې هکذا: لو ) یکن سبحانه منزهًا عن الاستقرار عل 
العرش ( الذي هو جسم ) لكان جسًاء لكن التالي باطل» فالمقدم مثلهء ما 


بان أنه تعالى ليس بجسم ولا عرض؛ فلا يحتاج إلى إقران هذه الدعوى بإقامة 
الرهان). 


الملازمة فدليلها أنه لا يستقر على الجسم إلا جسم وآما بطلان التالي فلما 
ثبت في الدعوى الخامسة من آنه تعالى ليس بجسم. 

(1) يعني هذه الدعوى ( تنرهه تعالى عن الاستقرار على العرش ) بينة بنفسها 
فالمذکور تي بیانہا لیس برھاتًا بل هو تنبیه على ما قد يتغشاها من خفاء. 


(المنهج الأمثل مع الخلق في مواجهة) 
(النصوص الوهمة للتشبيه ٠٠)‏ 


قان قیل: فما معنی قوله تعالى: (الرّحَن على اعرش أَسَسَرى 4 [ط: 
٥‏ وما معنی قوله عليه السلام: «يزل الله عر وجل امه كُل ليلَوٍ إلى 
الكَاء الدّنا»؟ 

قلنا: الكلام على الظواهر الواردة في هذا الباب طويل ولكن نذكر 
منهجًا في هذين الظاهرين يرشد إلى ما عداه وهو آنا نقول: الناس في هذا 
فريقان: عوام وعلماء» والذي نراه اللاثق بعوام الخلق أن لا يخاض م في 
هذه التأويلات بل ننزع عن عقائدهم كل ما يوجب التشبيه ويدل على 
الحدوث ونحقق عندهم أنه موجود ليس كمثله شيء وهو السميع 
البصيرء وإذا سألوا عن معاني هذه الآيات زجروا عنها وقيل هم: ليس 
هذا بعشکم فادرجوا فلکل علم رجال» ومجاب“ | أجاب به 
(۱) ما بين القوسين هو من عملي كا نبهت على ذلك ني التقديم. 

SS LAE E‏ :زل 
ربا گل ليل ل سء الَا جن ن ب قى لت اليل الاير قَيقَول: :من يَذعُوني 
َأَستَجيبَ له؟ ء ن الي قاغطیه؟ ن تفر عفر له؟؛ (أعرجه 

الستة إلا النسائي). 
وفي رواية آخرى لمسلم: دان اھ عا بُنھل ئی اذب لُت لی الأو 

َر إلى سَاءِ الدنبا هَيقول: آنا ايك آنا اليك مَن دا الذي بذعو ... 

e 

مصطفى الحلبي) 

(۳) في خطوطة ر: عمل. 
)٤(‏ أي الساتل من العوام. 


الموهمة 


r 
مالك بن أنس 4 (وبعض)'“ السلف حيث سئل عن الاستواءء فقال:‎ 
«الاستواء معلوم والكيف ججهول والسؤال عنه بدعة والاأيان به‎ 


(1 )في خطوطة ر: ( ويجاب ب) أجاب به بعض السلف ) دون) ذكر لعبارة: ( 
مالك بن أنس كه ) وني محطو طة ح والطبقات التي بين يدي: ( ويجاب با 
أجاب به مالك بن أنس هه بعض السلف). 

فا ثبت هو تلفيق من المو جود في المخطوطة ر والمخطوطة ح والطبعات مع 
زيادتنا (راوًا) في لفظ ( بعض ) لاستقامة العنى» وتشيًا مع ما بفيده الثبت 
في المخطوطة ر: من أن المجيب هو بعض السلف وليس السائل اللجاب: 
هذاء ومالك بن أنس هر صاحب المذهب المشهور» وإمام أهل الحديث - 
آهل الحجاز - ومن أوائل من صنف في علم الحديث بمدينة رسول الله 
صلی الله عليه وسلم ومن کانوا یکرهون الخوض في الدین بالرأي و‌ ابون 
الفتيا والاستنباط إلا لضرورة لا يجدون منهابذاء وكان أكر همه ره الله 
رواية حديث رسول الله» ومن المأثور عنه قوله: الكلام في الدين - يعني في 
شئون العقيدة - آكرهه» ولم يزل أهل بلدنايكرهونه وينهون عه وهو 
صاحب ( الموطأً) أودعه أصول الأحكام متوخيًا القوي مسن حديث أهل 
الحجاز مع مزجه بأقوال الصحابة وفتاوى التابعين وكانت وفاقه رحمه الله 
سنة ۱۷۹ ھ(۷۹۵م). 

أما السلف فقد يمكن أن نقول عنهم: إنهم التابعون بإحسان لما كان عليه 
التبي صل الله عليه وسلم وصحابته في حدود القرون الثلاثة الأول 
ورائدنا ني ذلك التحديد الزمني قوله صلى الله عليه وسلم: ارون 
ري ٿم اين وڪم نم اين يلوتم . .. الحديث. 

(۴) في ب بعض النسخ : والكيفية مجهولةء والبت عن خطوطة رافعي» هذاء 
ويعقب ابن القيم على مقالة الإمام مالك هذه في كتابه :اجتاع الجيوش 
الإسلامية ط مير ص ٤٤‏ فيقول: وهذا الجواب من مالك شاف عام في 
جميع مسائل الصفات» فمن سأل عن فوله تعالى: :ئى ْنَا اشم 


9 
واجب»» وهذا لأن عقول العوام لا تتسع لقبول المعقولات ولا إحاطتهم 
باللغات تتسع'' لفهم توسعات العرب في الاستعارات. 

وأما العلماء فاللائق بهم تعرف ذلك وتفهمه» ولست أقول: إن ذلك 
فرض عن إذ م يرد به تكليف بل التكليف التنزيه عن كل ما يشبهه بخيره؟ 
فأما معاني القرآن فلم يكلف الأعيان فهم جيعها أصلَا ولكن لسنا نرتفي 
قول من يقول: إن ذلك من الحشامہات كحروف أوائل السور؛ فإن 
على المعاني» ومن نطق بحروف (أو)" كلات لم يصطلح عليهاء فواجب 
أن يكون معناه جهو لا إلى أن يعرف ما أراده فإذا ذكره صارت تلك 
الحروف كاللغة المخترعة من جهته. 

KEF YK 


وأرعل )€ [سورة طه آية: ]۲٠‏ کیف یسمع ویری ؟! آجیب بهذا الجواب 
نفسه» فقيل له: السمع والبصر معلوم والكيف غير معقول والإيمان به 
واجب .. وكذلك من سأل عن العلم والحياة والقدرة والإرادة والنزول 
والغضب والرضا ... إذ تعقل الكبفية فرع العلم بكيفية الذات وكنههاء 
قإذا كان ذلك غير معقول للبشر فكيف يعقل هم كيفية الصفات". 

(1) في الطبعات: ( ولا تتسع ) والمبت عن ر. 

(۲) مابين القوسين هومن عندي» وفي بعض الطبعات ومخطوطة ح: 
(وهن) وتي ر(وهي)ولا یستقیم العنی بکلیهیا. ٠‏ 


2 
(أمثلة للفرق ببن الموهم والمتشابه )© 
o e‏ المثال الأول 
يستعار له فكيف يقال إنه متشابه"" بل هو مخيل معنى خطأ عند الجاهل 
ومفهم معنى صحيحًا عند العا وهو كقوله تعال: وهو مَعَكرَأيْنَ ما الال اثاني 
كنّم4 [سورة الحديد آبة: .]٤‏ فإنه بخيل عند الجاهل اج اعا مناقصًا لكونه عل 
ال و مع الكل بالإحاطة والعلم» وكقوله ميا 
sS o‏ 
(۱) ما بين القوسين هو من عملي كا نبهت عل ذلك في التعريف بالكتاب 
والمؤلف. 
(۲) وبناء على ذلك فالمتشابه من الألفاظ : ما ليس موضوعًا باصطلاح سابق 
للدلالة على معنى» والموهم: هو الموضوع في الاصطلاح لعنى مع احتماله 
معنی آخر بطریق الاستعارة. اتظر ص .۲٠٤۹‏ 
(۳) هذا ما عورض به الحشوية قإغمم إذا راموا إجراء قوله تعالى: وهو 
میک اد نماک عل الغاهر وقعوا في التاق إذ کیف یون مع 
ال و اا س ا زد 
NS‏ 
لغة العرب. 
9 روي الاما سنك ن ج کب آنا اله بن مرون الخاصن 


يقول إِنه سمع رسول الله َة يقول: إن لوب بني اَم كلها بن إِضبِعينِ 
من أَصَاب بع الزن فلب واج بضر حبْتُ بَسَا٤»‏ ثم قال رسول الله 


ال قرت ارت حزن رت ل اقيق من ملم 


المثال الرابع 
للفرق بين 
الموهم 
والمتتابه 


N 
والأظافر" نابتين من الكف» وعند العاقل' يدل على المعنى المستعار له دون‎ 
المرضوع له وهو" ما كان الإصبع له» وكان سر الإصبع وروحه‎ 
"4 وحقيقته وهو القدرة على التقليب كا دلت المعية في قوله: «وَهومَعَكر‎ 
على ما تراد المعية له وهو العلم والإحاطة ولكن من شائع عادة" العرب‎ 
العبارة واستعارة السبب للمستفاد منه وكقوله تعالى*:‎ 
من تفرب ِي رربت لبه اعا ومن تان بي َيه )»فن‎ 


(1) في مخطوطة حليم: والأظفارءوالمبت عن: ر 

(۲) في مخطوطة: ح» وبعض الطبعات: العام والمئبت عن ر. 

(۳) أي المستعار له 

٤(‏ )ني عخطوطة: ر (ما يراد). 

(0) في خطوطة: ر (وكأنه بدن). 

() سورة الحديد من الآية: ٤‏ . 

(۷) في خطرطة حليم والطبعات التي بين يدي: عبارات» والثبت عن رافعي. 

(۸) آي ني الحدیث القدسى 

(۹) المروي في هذا الباب بألفاظ عدة قريب بعضها من بعض. 

فعن أي هريرة ڪاه قال: قال رسول الله صلل الله عليه وسلم ١يرل‏ الله عر 
وجل : اند ن عَڍي ي آنا َه جين ب ڏ کر ن گر في فيو 
گر في فيي وٳن دگري في مادکره ني تاو م ڪي ي ون تَقَرْبَ 

شا تقربْت إل راا إن ربإ اعا ربت يئ باعا إن اني 

نی نة مرول . 


2 


a‏ ته و 


وعن الأعمش بهذا الإسناد ولريكر: رن رب إل ِرَاعا مربت ونه اعا . 
رفي رواية نس بن مالك عن آي هريرة عن النبي صل اله ا 
«قال الله عز وجل: ك 


هَرولةٌ 


مي ذِراعا رنت مه اعا اؤ بوا وڏا آٿاي بني انيه ر 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي rw‏ 


الهرولة عند الجاهل تدل على نقل الأقدام وشدة العدو وكذاالإتيان يدل 
على القرب في المسافة وعند العاقل يدل على المعنى المطلوب من قرب 
المسافة بين الناس وهو قرب الكرامة والإنعام وأن معناه أن رحمتي 
ونعمتي أشد انصبابا إلى عبادي مرا ال ور کا ال :َد طال 
سوق الأبرار إل عاي وأا ِل ِقَاثِهم شد شونا“ تعالى الله عما بفه م 
من محنى لفظ الشوق بالوضع فإنه" نوع ألم وحاجة إل استراحة وهر 
عين النقص لكن الشوق سبب لقبول المشتاق إليه والإقبال عليه وإفاضة 
النعمة لديه فعبر به عن المسبب' كا عر بالغضب والرضاعن إرادة 


وقي رواية لسلم بسنده عن بي ذر قال: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: 
«يقول الله عز وجل: دمن جَاءَ با َة قله ءَ عَذْر تاها وارد وَمَنْ جَاءَ 
بالسَية قَجَرَاهٌ ية نها او عر ومن ترب مني د شرا ربت من راا 
ون ترب يئي راما فرت يناعا من اني ني اة َوَن 
ّي يراب الأزض حَطيَة لا بنرك , ي با قي بولا مَفْفِْرَةً صحيح 
مسلم - تاب الذكر والدعاء ج۱۷ ص ٠١-۲‏ شرح النووي. 

N E E 
التقل حديثا بلفظه أو معناء عن رسول الله ي قفي الإحياء للغزالي في (بيان‎ 

معنى الشوق إلى الله تعالى ) قال أبو الدرداء لكعب: أخبرني عن أخص آية - 

يعني في التوراة - فقال: يقول الله تعالى: طال شوق الأبرار إلى لقائي وإني 
إلى لقاتهم لأشد شوقًا قال: ومكتوب إلى جانبها: من طلبني وجدني» ومن 
طلب غيري ل ڪجدني. 

فقال أبو الدرداء: آشهد آي سمعت رسول الله صلل الله عليه وسلم يقل هذا. 

(۲) في خطوطة حليم وبعض الطبعات: ( الذي هر ) والمئبت عن رافعي. 

(۳) فهو مجاز علاقته السببية والمسيية. 


المثال 


الخامس 


المثال 


0 
الثواب والعقاب اللذين هما ثمرتاالغضب والرضا ومسبباهمافي 
العادة. 

وكذلك لا قال:«الَجَرٌ الا سو هين الله ني 'ازضِه» يظن الحاهل آنه 
آراد به اليمين المقابل للشمال التي هي عضو مركب من لحم ودم وعظم 
منقسم بخمسة أصابع» ثم إن فتح بصيرته علم أنه إن كان على العرش فلا 
تكون يمينه في الكعبة ثم لا تكون حجرًا أسود فيدرك بأدنى مسكة أنه استعير 
للمصافحة؛ فإنه أمرنا باستلام ا حجر الأسرد وتقبيله كما نؤمر بتقبيل يمين 
اللك. فاستعير اللفظ لذلك, والكامل العقل البصير باللغة لا تعظم عنده هذه 
الأمرر بل يفهم معانيها على البديية. 


(۱) في حليم: كا عبر عن إرادة الثواب والعقاب بالرضا والخضب.والابت 
عن ر 

اھ ا عن عد ا بن عرو ری اف عي ا 
رسول اله کا قال: ١‏ أي اَن بوم القياتة ضط ِن ي ببس َة سان 
وَشَفْنَان كلم عن انلم بال َو من لله التي يصاخ بَا لةه ج٠‏ 
ص۷٥٤‏ مكتبة ومطبعة النصرالحديثة بالرياض. 


n 
(تفصيل الكلام في الاستواء والنزول)“‎ 
فلنر جع إلى معنى الاستواء والنزول؛ أما الاستواء فهو نسبته للعسرش‎ 
لا حالة» ولا يمكن أن يكون للعرش إليه نسبة إلا بكونه معلومًا أو مرادًا‎ 
أو مقدورًا عليه أو حلا مثل محل العرض أو مكاتا مغل مستقر الجسم‎ 
ولكن بعض هذه النسب يستحيل عقلا وبعضها لا يصلح اللفظ‎ 
للاستعارة له فإن كان في جملة هذه النسب"- مع أنه لانسبة سواها-‎ 
نسبة“ لا بحيلها العقل ولا ينبو عنها اللفظ؛ فليعلم أنها المراد.‎ 
أما كونه مكانًا أو محلا كا للجوهر"*“ العرض فاللافظ يصلح له‎ 
ولكن العقل یله کا سبق.‎ 
وأما كونه معلومًا أومرادا فالعقل لا بجحيله ولكن اللفظ لا يصلح له»‎ 
وآما كونه مقدورًا عليه وواقعًا في قبضة القدرة (ومسخرًا هها) مع أنه‎ 
أعظم المخلوقات"» ويصلح الاستيلاء عليه لأن يتمدح به وينبه به على‎ 
غيره الذي هو دونه في العظم؛ فهذا عا لا بجيله العقل ويصلح له اللفظ؛‎ 
فآخلق بأن یون هو المراد قطىًا.‎ 
ما بين القوسين من عملي.‎ )۱( 
في بعض الطبعات: النسبة‎ )۲( 
النسبة.‎ )۳( 
الطبعات: النسبة.‎ )6( 
في النسخ المطبوعة: كا كان للجوهر.‎ )0( 
هذا من اللف والنشر المرتب.‎ )( 
في الطبعات وخطوطةء ح: المقدورات والثبت عن: ر.‎ )۷( 
يعني أن هذه المعاني المحتملة للاستواء الذي هو نسبة بين الله والعمرش‎ )۸( 
بعضها صالح من حيث اللفظ ولكنه مستحيل من حيث العقل فمن أجل‎ 
هذه الإحالة كان مردودآ.‎ 


r 
أما صلاح اللفظ له فظاهر عند الخبير بلسان العرب وإنيا تنبو عن‎ 
مثل هذا أفهام المحطفلين على لغة العرب الناظرين إليها من بعد الملتفتين‎ 
إليها التفات العرب إلى لسان الترك حيث ل يتعلموا منها إلا أوائلهاء فمن‎ 
المستحن ف اللغة أن يقال: استوى الأمير على ملكته» حتى قال الشاعر:‎ 
قذاشتوىب شرل اليراق  ينارت يف ودم هراق‎ 
ولذلك قال بعض السلف رضي الله عنهم: يفهم من قوله تعالى:‎ 
ما فهم من قوله‎ ]١ على الْعَرّش آشسَوّی لة)) [سورة طه آبة:‎ e 
.]١١ تم شوى إل آلكمَاء وَهىَ دخان [سورة نصلت آبة:‎ ٥ تعالی:‎ 
لنزوله تعالی وأما قول : «يَْزل الإ لاء لبه فللتأويل فيه مجال من‎ 
وجھان وجھیں:‎ 
لأول: مجاز  أحدها: في إضافة النزول إليه وأنه تجاز. وبال حقيقة هو مضاف إلى‎ 
في الإسناد ملك من الملاتكة"ء كا قال تعالى: وسل لَب والمسثول بالحقيقة‎ 


وا ن ر اا و ا ر ا 
الصلاحية كان مردودا أيضاء وبعضها لا بجحيله العقل ويصلح له اللفظ 
فلذلك كان هو الجدير بالقبول. 

)١(‏ الاستواء هنا بمعنى: قصدء وهو غر المعنى الأول الذي هو بمعنى: 
استولى وقهر» والمعني بقوله: بعض السلف سفيان الثوري ( توفي بالبصرة 
١‏ ه) يفول أبو المعالي في الإرشاد ص ":٤١‏ ولا يبعد حمل الاستواء 
على قصد الإله إل أمر قي العرش» وهذا تأويل سفيان الشوري رحمه انف 
واستشهد عليه بقوله تعالی: :9 آَسَتَرَی إلى آلسمَاءِ وهی دخان 
معناه فصد إليها). 

(۲) يعني آن النزول بمعناه الموضوع له قي اللغة وهو الانتقال من مكان أعلى 
إلى أدنى والمجاز في الإسناد حيث أسند ما للملك إلى الله تعالى وهو نما 
تساعد عليه اللغة ولا يأباه اللسان العربي. 

(۳) سورة يوسف من الآية ۸۲. 


e 
أهل القرية. وهذا أيصا من المتداول قي الألسنة؛ أعني إضافة آحرال‎ 
التابع إلى المتبوع» فيقال: تزل الملك على باب البلدء ويراد عسكره؛ فإن‎ 
المخر بنزول الملك على باب البلد قديقال له: هلا خرجت لزيارته‎ 
فيقول: لاء لأنه عرج في طريقه على الصيد ولم ينزل بعد فلا يقال له: فلم‎ 
قلت: نزل الملك والآن تقول: لإ يتزل بعد؟ إذ يكون الغهوم من نزول‎ 

الملك نزول العسكرء وهذا جلي واضح. 
والثاني: أن لفظ النزول قد يستعمل للتلطف والتراضع" في حق الخلق كما 
يستعمل الارتفاع للتكبر» يقال فلان رفع رآسه إل عنان السماء؛ أي تكبرء ويقال: 

ارتفع إلى أعلى عليين؛ أي تعظم» وأن من علا أمره يقال: أمره في السماء السابعة. 
وني مقابلته إذا سقطت رتبته يقال: قد هوى به إلى أسفل السافلين" 
وإذا تواضع وتلطف له تطامن*“ إل الأرض ونزل إلى أدنى الدرجات. 

فإذا فهم هذا وعلم آن النزول يستعمل في: 
النزول عن الكان. 
وفي التزول عن الرتبة بتركها أو سقوطها. 


(۱) في النسخ المطبوعة: فيكون والمئبت عن ر. 

() فيكون التجوز في لفظ النزول -الموضوع للانتقال في الأمكنة- حيث 
استعمل هنا بمعنى التلطف والتواضع. 

(۳) وهذا أيضًا من التجوز قي اللفظ كسابقه حيث استعمل اموي أو التزول - 
الموضوع لتد في الأمكنة -في سقوط الرتبة. 

(۴) أي يقال: تطامن إلى الأرض؛ فهو أيضًا من التجوز في لفظ النزول. 

)٥(‏ من قوله: ( وعلم آن النزول ) إلى قوله: ( وك إل الاستغناء ) اضطراب 
يتعثر معه المعنى» والمثبت هنا عن المخطرطة: ح وذلك لسلامته واستقامة 
المعنى معه. 


i 


وني النزول عن الرتبة بطريق التلطف وترل الفعل الذي يقتضيه علر 
الرتبة وكال الاستفناء. 
فالنظر إلى هذه المعاني الثلاثة التي بتردد اللفظ بينها ما الذي جوزه 
العقل؟ 
أما النزول بطريق الانتقال فقد أحاله العقل كما سبق؛ فإن ذلك لا 
يمکن إلا ني متحيز. 
وأما سقوط الرتبة فهو حال؛ لأنه سبحانه قديم بصفاته وجلاله ولا 
یمکن زوال علوه. 
الفي: له وآما النزول بمعنى اللطف والرحمة وترل الفعل اللائق بالاستغناء 
مجان في وعدم المبالاة فهو تمكن؛ فيتعين التنزيل عليه وقيل: إنه لمانزل قوله 
ال تمال: طرفي آلدّرَجَدت ذو الَعَرّش) [سورة غافر آبة: ]٠١‏ استشعر 
وجاهة المجاز الصحابة رضوان الله عليهم منه مهابة عظيمة واستبعدوا الانبساط في 
اللفنلي لتزول السؤال والدعاء مع ذلك الجلال؛ فأخبروا آن الله سبحانه وتعالى مع عظم 
جلاله وعلو شأنه متلطف بعباده رحيم بهم مستجيب لمم - مع الاستخناء 
عنهم- إذا دعوه؛ وكأن استجابة الدعوة نزول بالإضافة إلى ما يقتضيه 
ذلك الحلال من الاستغناء وعدم المبالاة» فعير عن ذلك بالنزول تشجيعًا 
لقلوب العباد على المباسطة بالأدعية بل على الركوع والسجود؛ فإن من 
یستشعر بقدر طاقته مبادئ جلال الله تعالی استبعد سجوده ورکوعه؛ فان 
تقرب العباد كلهم بالإضافة إلى جلال الله سبحانه أخس من تحريك العبد 


(1) بيان لو جاهة كون النرول المسند إلى الله تعالى من باب المجاز في اللفظ 
وآنه بمعنى اللطف والرحة وترك الفعل اللائق بالاستخناء. 

(۲) في النسخ المخطوطة: وكانت استجابة الدعوة نزولا ... إلخ والحبت في 
مخطرطة: ر» خطوطة:ح 


vh 
أصبعًا من أصابعه على قصد التقرب إلى ملك من ملوك الأرض» ولور‎ 
عظم به“ ملكا من ا ملوك لاستحق به التوبيخ» بل من عادة الملوك زجر‎ 
الأرزال عن الخدمة والسجود بين أيديهم والتقبيل لعتبة دورهم استحقارًا‎ 
هم عن الاستخدام وتعاظًا عن استخدام غبر الأمراء والاکابر کا جرت‎ 
به عادة بعض افلفاء؛ فلولا النزول عن مقتضى الجلال باللطف والرهمة‎ 
والاستجابة لاقتضى ذلك الجلال آن يبهت القلوب عن الفكر ويخرس‎ 
الألسنة عن الذكر ويخمد الجوارح عن الحركة» فمن لاحظ ذلك الجلال‎ 
وهذا اللطف استبان له على القطع أن عبارة النزول مطابقة للحال‎ 
ومطلقة في موضوعها لكن لا على" ما فهمه الجهال.‎ 

(سؤال على تخصيص النزول بالسماء الدنيا وفي الليالي)<“ 


فإن قيل: فلم خصص الساء الدنيا؟ قلنا: هو عبارة عن الدرجة 
الأخيرة التي لا درجة بعدهاء؛ كا يقال: سقط إلى الثرى وارتفع إلى الثرياء 
على تقدير أن الثريا أعلى الكواكب والثرى أسفل المواضع» فإن قيل: فلم 
خحصص بالليالي فقال ينزل كل ليلة؟ قلنا: لآن الخلوات مظنة الدعوات 
والليالي أعدت لذلك حيث يسكن الخلق ويتمحي عن القلوب ذكرهم 
ويصفو لذكر الله تعالى قلب الداعي فمشل هذا الدعاء هو المرجو 
الاستجابة لا ما يصدر عن غفلة القلوب عند تزاحم الأشغال. 


# %# * 


(1)( به ) أي بتحريك الأصبع. 

() في النسخ المطبوعة: للجلالء والمخبت عن: رح 

(۳) في بعض النسخ لا علل» والمخبت عن: ر 

)٤(‏ ما بين القوسين هو من عملي كا نبت على ذلك في التعريف بالكتاب 
والمؤلف. 


v9 
الدعوى التاسعة‎ 
“٠ (أن الله تعالى مرني)‎ 

ندعي أن الله سبحانه وتعال مرثي» خلافا للمعتزلة. 

وإنا أوردنا هذه المسألة في القطب الموسوم بالنظر في ذات الله سبحانه 
وتعالى لأمرين: 

أحدهما: أن نفي الرؤية غا يلزم على نفي الجهة؛ فأردنا أن نبين كيف 
مع بين نفي الجهة وإثبات الرؤية. 

والثاني: أنه سبحانه وتعالی عندنا مرثي لوجوده» ووجوده ذاته 
فليس ذلك إلا لذاته؛ فإنه ليس لفعله ولا لصفة من صفاته بل كل موجود 
ذات فواجب أن یکون مرتيًا كا أنه واجب أن يكون معلومًاء ولست 
أعني به أنه واجب أن يكون معلومًا ومر تًا بالفعل بل بالقوةء أي هو من 
حیث ذاته مستعد لأن تتعلق الرؤية به وأنه لا مانع ولا حيل في ذاته لهه 
فإن امتنع وجود الرؤية فلأمر آخر خارج عن ذاتهء كا نقول: الماء الذي 
في النهر مروء والخمر الذي في الدن مسكرء وليس كذلك لأنه يسكر 
ويروي عند الشرب ولكن محتاء أن ذاته مستعدة لذلك؛ فإذا فهم المراد 


¢) 


(1) ما بين القوسين هو من عملي كما نبهت على ذلك في التعريف بالكتاب 
والمؤلف. 

(۲) أي: فلم نتجاوز الذات الاقدس» هذا ومذهب الشيخ الأشعري وأ 
الحسين البصري آن الرجود نفس الماهية في الواجب والممكن» ومذهب 
الحكماء أنه نفس ماهية الواجب وزائد في الممكن» أما ثالث المذاهب فهو 
زيادته في الواجب والممكن. 

(۳) ني المخطوطة ر: البثرء وا بت عن المخطوطة ح وفي الطبعات. 


© 
منه فالنظر في طرفین: 

أحدها في الجواز العقليء والثاني في الوقوع الذي لا سبيل إلى دركه إلا 
بالشرع» ومهما دل الشرع على وقوعه فقد دل أيضا لا عالة على جوازه 
ولكنا ندل بمسلكين واقعين عقليين على جوازه: 

الأول: هو آنا نقول: إن الباري سبحانه موجود وذات وله رت 
وحقيقة» وإنم) بخالف ساثر الموجودات في استحالة كونه حادنًا أو 
موصوفًا بم| يدل على الحدوث آو موصوفا بصفة تناقض صقات الإهية 
من العلم والقدرة وغيرما؛ فكل ما يصح لموجود فهو يصح في حقه تعالى 
إن لم يدل على الحدوث ولم يناقض صفة من صفاته والدليل عليه تعلق 
العلم به؛ فإنه لما لم يؤد إلى تغير في ذاته ولا إلى مناقضة صفاته ولا إلى 
الدلالة على الحدوث سوى بينه وبين الأجسام والأعراض في جواز تعلق 
العلم بذاته وصفاته والرؤية نوع علم لا يوجب تعلقه با مرثي تغير صغفة 
ولا یدل على حدوث؛ فوجب الحکم با على کل موجود» فان قیل: فکونه 
مرٿبًا يوجب کونه بجهة وكونه بجهة يوجب کونه عرصًا أو جوهرًا وهو 
حالء ونظم القياس: أنه إن كان مرئيًا فهو بجهة من الرائي وهذا اللازم 
حال فالمفضي إلى لزومه حال . 

قلنا: أحد الأصلين من هذا القياس ملم لكم وهو أن هذا اللازم حال 
ولكن الأصل الأول" وهو ادعاء هذا اللازم على اعتقاد الرؤية منوع. 


(۱) يعني: إن کان سبحانه مرتيًا لكان في جهة من الرائي لكن التالي وهو كونه 
في جهة محال فالمقدم المفضي إلى هذا اللازم حال. 

(۲) يعني ني الذكر وإلا فا مذكور أولا ني القياس الاستئنائي وهو قوله هنا: (إن 
كان مرتيًا فهو بجهة من الرائي) هر القدمة الثانية في اصطلاح أهل المنطى 


السلك الأول 
على جواز 


الرؤية 


سند للقائلین بأر 


المرني في 

جه والرد 
علیهم 

(الرد الأول) 


فنقول: لم قلتم إنه إن كان مرثيًا فهو بجهة من الرائي» أعلمتم ذلك 
ضرورة أم بنظر؟ رلا سبيل إلى دعوى الضرورة" وأما النظر فلابد من 
بيان ومنتهاهم أنهم لم يروا إلى الآن شينًا إلا وكان بجهة من الرائي 
مخحصوصةء فيقال: وما م ير فلآ يكم باستحالته" ولو جاز هذا لجاز 
للمجسم أن يقول: إنه تعالى جسم لأنه فاعل» فإننا ‏ نر إلى الآن فاعاا إلا 
جسًا أو بقول: إن كان فاعلا وموجودا فهو إما داخل العام وإما خارجه 
وإمامتصل وإما منفصل. ولا تخلو عنه الجهات الست؛ فإنه لإ يعلم موجود 
إلا وهو كذلك فلا فصل بينكم وبين هؤلاء. وحاصله يرجع إلى أن ما 


(انظر شرح السلم للشيخ الملوي وحاشة العلامة الصان عند تعريف 
القياس الاستئنائي ص١١٤٠‏ ط عيسى الجلي). 

(۱) فهر منع للملازمةء أي منع لاستلزام اعقاد الرؤية الكون في جهة» وهو 
منع بسند والستد قوله: "ل قلتم إنه إن كان مريًا ... إلخ ؛فهو من السند 
اللمي نسبه إلى "ل ؟" ويسمى هذا النوع أيضصا: السند الجوازي. 

(۲) وذلك لوجود المخالف من أهل السنةء والضروري لا يخالف فيه أحد. 

(۴) أي يرد بأن مام ير ما غاب عنا لا يصح الحكم باستحالة رؤيته دون جهة 
وإلا كان ذلك من قياس الغائب على الشاهد وهو مردود هنا . 

)٤(‏ يعني: لو جاز القول بأنه تعالى لو كان مرتبًا لكان في جهة استنادًا إلى ننا م 
نر شينًا إلا في جهة لجاز للمجسم أن يقول: إنه تعالى جسم لأنه فاعل فإننا م 
نر إلى الآن فاعلا إلا جسيًاء مع أن خصمنا هنا المعتزلة» وهم يرفضون كلام 
الجسم هذا ولا بجیزون له آن یقول: لو کان فاعلًا لکان جسًا بناء على آنه 
م ير إلى الآن فاعل إلا كان جسًاء فكيف جوز للمعتزلي أن ينكص على 
عقبيه ويسلك ما رفضه من مسلك المجسم. 

() في النسخ المطبوعة: فضل بالضاد المعجمة» والثبت بالصاد المهملة عن: ر 
حه 
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شوهد وعلم ينبغي ألا يعلم غيره إلا على وفقه. 

وهو كمن يعلم الجسم وينكر العرض ويقول: لو كان موجوذا لكان ايرد اني 
مختص بحيزه ويمنع غيره من الوجود بحيث هو كالحسم» ومنشأ هذا إحالة برؤية اله 
اخحتلاف الموجودات قي حقائق الخواص مع الاشتراك في أمور عامة )0‏ ته 
وذلك تحكم لا أصل له. ا 

على آن هؤلاء لا يغفل عن معارضتهم بأن الله يرى نقسه ويرى العام 
وهو ليس بجهة من نفسه ولا من العا(" . 

فإذا جاز ذلك فقد بطل هذا التخيل*» وهذاممايعترف به أكثر 
المعتزلة ولا خرج عنه لمن اعترف به. 


(۱) يعني: أن حاصله يرجع إلى قياس الغائب على الشاهد. 

(۲) أي إذا صح آن يكون بينه تعالى وبين بقية الموجودات مشاركة عامة متمثلة 
في كون الكل مرتيًا بناء على أن الوجود هو ا لمصحح لارؤية فإنه يستحيل مع 
هذه المشاركة العامة خالفته تعالى ها أي للموجودات في تستلزمه رؤيتها من 
حقائق وخواص من جملتها ضرورة المقابلة بين الرائي والمرتي. 

(۳) وبالتالي لا تكون نفسه - إن صح التعبير - ولا العا م أيصًا-المرثيان له 
تعالى في جهة منه تما يترتب عليه القرل بجواز رؤيته تعالى في غير جهة. 
)٤(‏ وهو أن المرثي لابد ون يكون ني جهة» هذا وني الطبعات: فقد بطل ذلك 
الخيال(التخيل: حركة النفس ني المحسوسات كحركتها في سقف الييت 
مثلاء وآما حرکتها في المعقولات فیسمی (فکرًا) کحرکتها في حدوث العام 
أو في وجود الإله) (انظر حاشية المحقق الدسوقي على أم البراهين في 

مبحث النظر آخر ص۹٤).‏ 

)٥(‏ يعني: ولا انفصال ولا مفر من بطلان هذا التخيل - وهو أن المرئي لابد 

من أن يكون في جهة - لمن اعترف بأن الله يرى نفسه ويرى العام وهو ليس 


الرد الثالك 


A 


ومن آنکر منهم فلا یقدر على إنکار رؤية اللإتسان نقفسه ف المرآة 


برفة لان ومعللوم أنه ليس في مقابلة تفسه. 


نضه في 
المرآة 


فإن زعموا آنه لا يرى نفسه وإنا يرى صورة حاكية لصورته منطبعة في 
ظاهر المرآة انطباع النقش في الحائط فيقال: إن هذا ظاهر الاستحالة؛ فإن 
من تباعد عن مرآة منصوبة في حائط بقدر ذراعين يرى صورته بعيدة عن 
جرم المرآة بذراعين» وإن تباعد بثلاثة أذرع فكذلك؛ فالبعيد عن المرآة 
بذراعين كيف يكون منطبعًا في المرآة وسمك المرآة ربا لا يزيد على سمك 
شعيرة؛ فإن كانت الصورة في شىء وراء المرآة فهو محال إذ ليس وراء 
ا ا کک رمو حم ی ا 

وكذا عن يمين المرآة"“ ويسارها وفوقها وتحتها وجهات الرآة الست» 
وهو يرى صورة بعيدة عن المرآة بذراعين*) فلتطلب هذه الصورة من 
جوانب المرآة فحيث وجدت فهر المرثي ولا وجود للل هذه الصورة 


() أي أنكر رؤية الله نفسه فقط - وهم معظم المعتزلة -أو أنكر رؤية الله 
نفسه والعالم وهو مذهب الكعبي وصحبه والتجار: انظر الإرشاد ص 
٩‏ لاإمام الحرمين. 

(۲) أي: فإن قالوا الصورة المنطبعة هي في شىء وراء المرآةء قلنا: هذا محال ... 
٠‏ ي ي ي 

(۴) يعني : أن كلا من هذا الجدار والهواء والشخص امو جود وراء المرآة لا 
شيء فيه ما يسمى بصورة الراثي إذ هو حجوب عنه بالرآة غير مرثي له. 
)٤(‏ أي: وكذلك لر قالوا الصورة النطبعة هي عن يمين المرآة أويسارها ... إلخ» 

قلنا: هذا ال لأنه لا وجود لمل هذه الصورة بالفعل في شيء من الأاجسام 
الحيطة بالمرآة الهم إلافي جسم الرائي نفسه. 
(٥)(یری‏ مثال نسه لا نفه ببب صقالة جسم المرأة). 


0 
المرثية في الأجسام المحيطة با مرآة إلا في جسم الناظرء فهو المرئي”“ إِذا 
بالضرورةء وقد بطلت المقابلة والجهة. 

ولا ينبغي أن يستحقر هذا الإلزام فإنه لا خرج للمعتزلة عنه» ونحن 
نعلم بالضرورة أن الإنسان لو ل يبصر نفسه قط ولا عرف المرآةء وقيل له: 
إنه يمكن أن تبصر نفك في مرآة لحكم بأنه حال» وقال: لا بخلو إما أن 
أرى نفسي وأنا في المرآة وهو محال" أو أرى مثل صورتي في جرم المرآة أو 
في جرم وراء المرآة وهو حال" إذ للمرآة )قي نفسها صورة وللأجام 
الحيطة بها صورة ولا تجتمع صورتان في جسم واحد؛ إذ حال أن يكون 
في جسم واحد صورة إنسان وحديد وحائط وإن رأيت نفسي حيث آنا 
فهو حال؛ إذ لست في مقابلة تفي فكيف أرى نفسي ولابد من المقابلة بين 
الرائي والمرئي؟ وهذا التقسيم صحيح عند المعتزلة ومعلوم أنه باطلء 


(1) آي: فالرائي نقسه هو المرني وليس صورة محاكية لصورته. 

(۲) لعدم المقابلة بين الرائي ونفسه كا سيأني إما أن أرى نفسي وأنا- أي 
والحال أني آنا: 
() في المرآة آي داخلها. 
(ب) في مکاني حيث أنا حارج المرآة. أو آني لا آری نقسي وإنا آری صرري 

والکل عال. 

(۳) في بعض الطبعات: آو أرى مثل صورتي في جرم المرآة وهو محال أوفي 
جرم وراه المرآة وهو حالء والخبت عن المخطوطين: ح» ر. 

)٤(‏ في بعمض الطبعات: ( آر) ولا يستقيم معهاالمعتى» والمبت عن 
المخطرطتين: ح٠‏ ر. 


A 
وبطلانه عندنا لقوله: إني لست في مقابلة تفي فلا أراها" وإلا فسائر‎ 
آقسام كلامه صحيح؛ فبهذا يستبين ضيق حوصلة هؤلاء عن التصديق بيا‎ 

ل يألفوه ول تأنس به حواسهم. 


(1) أقول: ولكن يبقى في النفس شيء مما يقرره الغزالي من أن المرئي في المرآة 
هو ننس الرائي لا صورته حیث بقول: " فان زعموا أنه لا یری نفسه وان) 
يرى صورة ححاكية لصورته ... فيقال: إن هذا ظاهر الاستحالة فإنه يمكن 
بقليل من الخحيلة وضع بعض المرايا أعلى الإنسان وأمامه بأوضاع خاصة 
بحيث يرى صورته مقلوبة: رأسه إلى أسفل ورجلاه إلى أعلىء ومعلوم أن 
الإنسان ليس كذلك ؛ فالمرئي إدا ليس هو نفس اللإنسان وإنم) صورته في 
وضع مقلرب وأيضًا كيف يكون الرئي في المرآة تفس الإنسان دون 
صورته والمرآة كما يقول الإمام الغزالي قد لا يزيد سمكها على شعيرة» أو 
مليمترين أو ثلاثة مثا واحتمال كون الإنسان المرئي بها عبلا ضخًا. 

وكيف يكون الحال لو قمنا بتسخين المرآة أو توصيل سلك كهربي مها وكان 
المرئي في المرآة هو نفس الإأنسان لا صورته فهسل بحس بالتسخين وهل 
تصعقه الكهرباء ؟! (رالخرح من ذلك القول الحق بأن الرائي لا برى نفسه 
في المرآة بل مثالا ها بسبب صقالة جسم المرآة وملاستها العاكس للشخص 
المقابل له بكل مشتملاته من ضخامة وبعد في المكان ونحوه» ومثل المرآة 
الناظر في ا لحب أو الماء فلو كان الرثي نفسه لا الثال ملك المرئي غرقًا ومعه 
الرائي على القرل بأنه نفسه رغم وجوده في البر بمنأى عن الماء فإذا كان الماء 
شديدًا الحركة والاضطراب انتفى أنيكون المرئي حتى امال وكذلك 
الحال إذا كانت المرآة في كف الأشل وذلك مما ليس للغزالي خلص منه ولا 
لكائن من كان إلا بالبراءة من هذا الاستدلال ولا معنى بالتالي للتشبث بأن 
المرئي ق المرآة هو تفس الرائي فإنه لو أمكن تمريره في المرآة بالتحايل في 
المحاورات وإلباسها ثوب السواد فهو مستحيل بالنسبة للناظر في الماء مع 
أن الرآة وا لاء سواء). 


الاقتصاد قي الاعتقاد للإمام الغزالي ۸ 

المسلك الثاني: وهو الكشف البالغ أن تقول: إنما أنكر ا خصم الرؤية المسلك الاني 
لأنه ل يفهم ما نريده بالرؤية ولم يحصل معناها عل التحقیق» وظن آنا نرير على جواز 
بها حالة تساوي الحالة التي يدركها الرائي عند النظر إل الأجا افك 
والألوان وهيهات ! فنحن نعترف باستحالة ذلك قي حق الله سبحانه 
ولكن ينبغي أن نحصل معنى هذا اللفظ في الموضع المفق عليه() وتحقيق 
ونسبکه"' ثم نحڏف منه ما ي یستحیل في حق الله سبحانه وتعالی؛ فإن بتي العراد 

: ۴ ن الرؤية 

من معانیه معنی لم يستحل في حق الله سبحانه وتعالی وأمكن أن يسمى ب ر 
ذلك المعنى رؤية حقيقة أثبتناه في حق الله سبحانه وقضينا بأنه مرئي 
حقيقةء وإن م يمكن إطلاق اسم الرؤية عليه إلا بالمجاز أطلقنا 
اللفظ ”'بإذن الشر ع واعتقدنا المعنى؟ كا دل عليه الحقل. 

وتحصيله أن الرؤية تدل على: معنى له محل وهر العينء وله متعلق وهو مدلول الرؤية 
اللون والقدر والحسم وسائر المرئيات؛ فلننظر إلى حقيقة معناه ومحله وإلى والركن في 
متعلقه ولنتأمل أن الركن من جلتها ني إطلاق هذا الاسم ماهو؟ إطلاقها 

فنقول: أما امحل" فليس بركن في صحة هذه التسمية؛ فإن الحالة المحل ليس 
التي ندركها بالعين من المرئي لو آدركناها بالقلب أو بالمبهة ملا لكا ركنا 
(1) ( عليه ) ساقطة في النسخ المطبوعة. 
(۲) نحققه ونضبطه. 
(۳) في الطبعات: اللفظ عليهء بزيادة عليه. 
(4 )ني الطبعات: الشارع» والمئبت عن المخطوطتين ح» ر. 
)٥(‏ (آي المجازي). 


(7) (وبذلك يكون العدول عن إرادة المعنى الحقيقي للرؤية واعتقاد المعنى 
المجازي حيث مذهب النافين للرؤية). 
(v)‏ (وهو الأمر الثاني هنا). 


المتعلق بعينه 


حقىقه الرؤية 


AD 
نقول: قد رأآينا الثىء وأبصرناه وصدق كلامنا؛ فإن العين حل وآلة لا‎ 
US EES SN 

وصلح'' الاسم. 

ولنا ن نقول: علمنا بقلبنا أو بدماغنا إن أدركنا الشىء بالقلب أو 
بالدماغ فكذلك إن أبصرنا بالقلب أو بالحبهة أو بالعين. ٠‏ 

وأما المتعلق" بعينه فليس ركنا قي إطلاق هذا الاسم وثبوت هذه 
ا لحقيقة؛ فإن الرؤية لو كانت رؤية لتعلقها بالسواد ها كان المتعلق بالبياض 
رؤيةء ولو كان لتعلقها باللون لا كان المتعلق بالحركة رؤية» ولو كان 
لتعلقها بالعرض لا كان التعلق با لجسم رؤية؛ فدل أن خصوص صفات 
المتعلق ليس ركنا لوجود هذه الحقيقة وإطلاق هذا الاسم» بل الركن فيه 
من حيث إنه صفة متعلقة أنه لابد أن يكون ها متعلق موجود أي موجود 
كان وأي ذات كان؛ فإذًّا الركن الذي الاسم مطلق عليه هو الأمر الثالث 
وهو حتيقة المعنى من غر التفات إلى محله ومتعلقه؛ فلبحث عن 
الحقيقة" ما هي» ولا حقيقة ها إلا أنها نوع إدراك هو كال ومزيد كشف 
بالإأضافة إلى التخيل؛ فإنا نرى الصديق مثلا ثم نغمض العين فتكون 
صورة الصديق حاضرة في دماغنا على سبيل التخيل والتصورء ولكنالرو 
فتحنا البصر أدركنا تذرقه ولا ترجع تلك التفرقة إلى إدراك صورة أخرى 
خالفة لما كانت في الخيال بل الصورة المبصرة مطابقة للمتخيلة من غير 
فرق وليس بينهه)ا افتراق إلا أن هذه الحالة الثانية كالاستكال لحالة 


(1) ني ر» وبعض الطبعات: وصح والبت عن: ر. 


(۲) (وهو الثالث هنا). 
(۳) (وهو الأمر الأول هنا). 


a 
التخيل وكالكشف طاء فتحدث فينا صورة الصديق عند فتح البصر‎ 
حدوثًا أوضح وآتم وأكمل من الصورة الجارية في الخيال» و الصورة‎ 
الحادثة في البصر بعينها تطابق الصورة الحادثة في الخيال» فإذا التخيل نوع‎ 
إدراك على رتبة ووراءه رتبة أخرى هي أتم منه في الوضوح والكشف بل هي‎ 
كالتكميل له فنسمي هذا الاستكمال بالإضافة إلى الخيال رؤية وإبصارًا‎ 
وان الاش انه ر لهه رر دات أف سخا وحن مقا‎ 
وكل ما لا صورة له؛ آي لا لون له ولاقدر مثل القدرة والعلم والعشق‎ 
والإبصار والخيال؛ فإن هذه أمور نعلمها ولا نتتخيلها والعلم بها نوع إدراك.‎ 
فلننظر هل محيل العقل أن يكون طمذا اللإدراك مزيد استكمال نسبته إليه‎ 
نسبة الإبصار إلى التخيل؟ فإن كان ذلك كنا سمينا ذلك الكشف‎ 
والاستكمال بالإضافة إلى العلم رؤية ك سميناه بالإأضافة إلى التخيل‎ 
رؤية» ومعلوم أن تقدير هذا الاستكمال في الاستيضاح والاستكشاف غير‎ 
حال ني الموجودات المعلومة التي ليست متخيلة كالعلم والقدرة وغيرسا‎ 
وکذا في ذات الله سبحانه وصفاته» بل نكاد ندرك ضرورة من الطبع أنه‎ 
یتقاضی طلب مزید استيضاح في ذات الله وصفاته وني ذوات هذه العاني‎ 

المعلومة كلها. 

فنحن نقول: إن ذلك غير عال فإنه لا عيل له بل العقل دليل على 
إمكانه بل على استدعاء الطبع له إلا أن هذا الكال في الكشف غير مبذول 
في هذا العالم» والنفس في شغل البدن وكدورة صفاته» فهر حجوب عنه 
وک) لا يبعد آن يكون ال جفن أو الستر أو سراد ماي العين سببًا بحكم 
اطراد العادة لامتناع الإبصار للمتخيلات فلا يبعد أن تكون كدورة 
(۱) لفظ ( له ) ساقط في: ر۔ 


التغس وتراكم حجب الأشغال بحكم اطراد العادة مانعًا من إبصار 
المعلومات. 


فإذا بعثر ما في القبور وحصل ما في الصدور' وزكيت القلوب 
بالشراب الطهور"» وصفيت بأنواع التصفية والتنقية لم يمتلع أن يستعد 
بسبها لزيد استكمال واستيضاح في ذات الله سبحانه أو في سائر 
المعلومات يكون ارتفاع درجته عن العلم المعهود كارتفاع درجة الإبصار 
عن التخيل؛ فيعبر عن ذلك بلقاء الته تعالى ومشاهدته أو رؤيته أو إبصاره 

أو ما شئت من العبارات؛ فلا مشاحة فيها بعد إيضاح المعافي. 
وإذا كان ذلك ممكتًا بأن خلقت هذه الحالة في العين كان اسم الرؤية 

بحكم وضع اللغة عليه أحصدق وخلقه في العين غير مستحيل كا أن 

خلقهافي القلب غير مستحيل . 

(۱) یعني: إدراکهامع مزید استکمال وکشف. 

() اقتباس من قوله تعالى في سورة العاديات: (#* افلا َعَم إِذّا بُعمّ ما في 
قور ج رَحْصَلَ ما فی الور 6 [الآبین .]٠١ ٩‏ 

() «وَسَقدهُم رُم سَرَابًا هرا [الإسان: .]۲١‏ 

)٤(‏ آقول: يستبعد الإمام الرازي أن تكون الرؤية بهذا التفسير المذكور هنا 
علها العين والحدقةء فبقول بعد تفسيره للرؤية بها فسرها به الإمام الخزالي: 
" إن رؤية الله تعالى بالتفسير المذكور بتقدير أن تحصل فمحلهاهو هذه 
العين والحدقةء أم جوهر التفس ؟و الأول كالمستبعد جدًاء وأما أن محل 
ذلك الإدراك الشريف هر جوهر النفس الناطقة فهذا أقرب إلى العقل " 
المطالب العالية ج ۲ ص ٥٠١‏ بتحقيقنا. 

هذاء والذي يبدو لي أن تحرير المراد من الرؤية بهذا الكشف البالغ والتحقيق 
الذي تول به إلى توع من الإدراك عله على المختار النفس الناطقة إنم| هو 
بمثابة تعديل ذهب أهل السنة نتبجة ما أحسوا به من حرج وضيق تجاه 


الاقتصاد قي الاعتقاد للإمام الغزالي A‏ 

فإذا فهم المراد بيا أطلقه أهل الحى من الرؤية علم أن العقل لا بحيله بل 
يوجبه» وأن الشرع قد شهد له فلا يبقى للمراوغة وجه إلا على سبيل 
العناد أو المشاحة في إطلاق عبارة الرؤية أو القصور عن درك هذه المعاني 
الدقيقة التى ذكرناها"' ولنقتصر في هذاالمو جز على هذاالقدر. 


تلك المحالات التي ألزمهم إياها جماعة المعتزلة من رؤيته تعالى الآنء 
وضرورة المقابلة والانطباع ما يترتب بالضرورة على ما هر التبادر من لفظ 
الرؤية من كونها حسية بصرية والذي سبق إل ذهن الحصم حيث ظن - 
حسيما عبر الغزالي آنقا - " أنا نريد بها حالة تساوي الحالة التي يدركها 
الرائي عند النظر إلى الأجسام والالوان ". 

(1) في الطبقات: للمنازعة» والثبت عن ح٠‏ ر 

(۲) ذلك أن رؤيته تعالى - بناء على هذاالتحقيق - لا تعدو أن تكون نوعا من 
الإدراك تسبته إلى العلم به تعال الحاصل في هذه الحياة- من حيث 
الوضوح حنسبة الإبصار إلى التخيل. 
وأن محل ذلك الإدراك على ماهو المختار هو النفس الناطقة لا العين 
الجارحة الآمر الذي يمكن معه القول: بأن رؤيته تعالى - المخالفة بالخقيققة 
لاإدراك بالبصرء والمفسرة بهذا النوع من الإدراك الذي عله النفس الناطقة 
- هو محل اتفاق بين المعتزلةء المعروف عنهم نفيهم للرؤية وأهل السنة 
المشبتين هاء بحيث لا يتجاوز الخلاف بينهم) في هذه المسألة أن يكرن لفظبًاء 
حيث يسمي آهل السنة ذلك الأمر - المعبر عنه بالرؤية في لسان الشرع - 
بالانكشاف الأوضح» ويسميه المعتزلة بالعلم الضروري. 
ومهذا التحقيق فإنه - كا يقل الإمام الغزالي: "لا ييقى للمراوغة والمنازعة 
وجه إلا عل سبيل العنادء أو المشاحة في إطلاق عبارة الرؤيةء أو القصور عن 
درك هذه المعاني الدقيقة " والله تعالى أعلم 


3 
الطرف الثاني في وقوعه''“ شرعا. 

وقد دل الشرع على وقرعه. ومداركه كثيرة ولكرتهايمكن دعوى 
الإجماع على الأولين؛ في ابتهالم إلى الله سبحانه في طلب لذة' النظر إلى 
وجهه الكريم. وتعلم قطعًا من عقائدهم أنمم كانوا ينتظرون ذلك“ 
وأنہم كانوا قد فهموا جواز انتظار ذلك وسژاله من الله سبحانه بقرائن 
آحوال رسول اله صلى الله عليه وسلم وجملة من ألفاظه الصريجحة التي لا 


() أي الإدراك الأرضح المعبر عنه بالرؤية عندنا. 

۲) أقول: هذا هر المسلك المعتمد في إثبات الوقوع وحو إجماع الأمة قبل ظهور 
الخالف على وقوع رؤيته تعالى للمؤمنين في الآخرة كما ينبئ عنه قوله: ( 
دعوى الإجماع على الأولين )ء وقد استدل صاحب المواقف أولا- ك| 
صنع غيره من علماء الکلام - عل وفرع رؤيته تعال المتو تن في الأخرة 
بمسلكين: الأول: قرله تعالى: : یزیر اضر @ إل را تاظرة ج4 
[سورة التيامة آية: ۲۲ء ۲۳] . 
إلسلك الثاني :قوله تعال في الكفار : کا چم عن م يونيتر 
ريون 2) [سورة المطففين آية: ١١‏ ]: 

ثم قال: " والمعتمد فيه - أي في إثبات الوقوع - إجماع الأمة قبل حدوث 
المخالفين على وقوع الرؤيةء وعلى كون هاتين الآيتين حمولتين على الظاهر 
"المواقف ۳۰۷ ط پيروت . 

(۳) أي: لا في طلب النظر وإلا كان ابتهاهم حيتعذ دليلا على الإمكان لا 
الوقوع» هذاء ولذة النظر إلى وجهه الكريم من أجل اللذات والابتهاجات 
العقلية الناشة من إدراك هذا الكال» نسأله تعالى أن يديم امتنانه علينا 
بذلك يوم لقأئه. 

)٤(‏ أي: ينتظرون حصرل الاستمتاع والالتذاذ هم بالنظر إلى وجه الكريم. 


a 


تدخل في الحصر"؛ فالإجماع يدل على خروج | المدارك عن الحصرء ومن 
أقوی ما یدل عليه" قول موسى 7 اك ار رن أنظر إليّك ه4 0 
يستحيل أن مخفى على نبي من آنبیاء الله تعالی- انتهی منصبه إلى آن يكلمه 


(1) من ذلك ما جاء في الصحيحين من حديث أبي سعيد وأبي هريرة - واللفظ 
للبخاري - أن ناسا قالوا: : يار ول الته» هل نرى ربنا يوم القيامة ؟ فقال: 
هَل ثُصَارُونَ في رة ة الشَمْسٍ وَالقَمَر لبس دوعا صَحَاب؟» قالوا: لل 
قال: قم ترود ربكم ذلك . 
وفي الصحيحين أيضصا عن جرير - واللفظ لمسلم: قال: كناجلوشّاعند 
رسول الله صلى الله عليه وسلم إذ نظر إلى القمر ليلة البدر فقال: ما إِلَكُمْ 
سرون ریم کا رون هدا القََرَ. ا ٌضامّو د في ريه ِن طعت آن لا 
غْلجوا عل صَاَاو قل طلوع الس وبل رويب - يعني العصر والفجر. 
ثم فرآجريروَسَّبَح تمد رَبك َب رع لقنس وَقَبِلّ عرو 
[سورةطه آية: ۰ ۱۳]. 

ویقول ابن کثیر عند تغسیره لقوله تعال: «وجُوة يوغر َاضِرةُ @ إل را 
اظرة 4)39 [سورة القيامة آية: ۲۳-۲۲]. وبعد ذكره لحملة صالحة من آقواله 
5ل يقول: «ولولا حشية الإطالة لأوردنا الأحاديث بطرقها وألفاظهامن 
الصحاح والحسان والمسانيد والسنن؟. 

وهذا بحمد الله جمع عليه بين الصحابة والتابعين وسلف هذه الأمةء كاهو 
متقق عليه بين أئمة الإسلام وهداة الآنامء انظر في ذلك صحيح مسلم ج٥‏ 
ص٤۳٠‏ فضل صلاة الصبح وتفسير ابن كثير في سورة القيامة. 

(۲) يعني: على الوقوع حيث كان حديثه هنا عن أدلة الوقوع لكن المذكور من 
سژال موسی ربه رؤيته نها هو دليل على الإمكان ك المعقرل والمعروف 
عند علماء الكلام. 

(۳) يعني: في| مجيه رب العزة عنه. 

٠٤۳ سورة الأعراف من الآية رقم‎ )٤( 


A 
الله سبحانه شفاهًا- أن جهل من صفات ذاته تعالى ما عرفه المعتزلةء وهذا‎ 
معلوم على الضرورة؛ فإن الحهل بكونه عتنع الرؤية عند ا لخحصم يوجب‎ 
التكفير أو التضليل“ وهو جهل بصفة ذاته لأن استحالتها عندهم‎ 
لذاته" ولأنه ليس بجهة"'فكيف ل يعرف موسى عليه أفضل الصلاة أنه‎ 
ليس بجهة؟ أو كيف عرف أنه ليس بجهة ولم يعرف أن رؤية ماليس بجهة‎ 

عال؟ 
فلیت شعري" E‏ يضمر الخصم ويقدره من ذهول موسى اطك3؟ 
اک ت ےو م ر ارو ےه ر 


0) 


سبحانه وتعالی علیهم وسلامه کفر صریح' فإنه تكفير للنبي کل ٤‏ 


() وهو عا أحمعت الأمة على عصمة الأنبياء منه ( المواقف: مبحث العصمة 
(. 

(۲) ونظم هذا الدليل منطقبًا هكذا: لو كانت رؤيته تعالل متنعة لذاته كما يدعي 
المعتزلة لما سأها موسى لكنه سأها فهي ليست متنعة» أما الملازمة فدليلها ما ذكر 
من أنه يستحيل بالضر ورة على نی کلمه الله تعالی شفاها أن هسل من صفات 
المرلى ماعرفه المعتزلة» وأمابطلان التالي وهو عدم سزال موسى ريه الرؤية 
فدلیله قوله تعالى حكاية عن سۆال موسى :اين انظر إل يلك 4 [سورة 
الأعراف آية: .]١ ٤۳‏ 

(۳) فتكون استحالة رؤيته على ذلك ليست لذاته بل لا يلزم عنها مسن ضرورة 
کونه تعالی وتقدس في جهةء ونظم هذا الدلیل هکذا: لو كانت رؤیته تعالی 
متنعة لمايلزم عنها من ضرورة الجهة ما سأها موسى ... إلخ. ر 

)٤(‏ آي: لیت علمي با يضمره اللخصم ویقدره من ذهول موسی حاصلا. 
يقال: شعر بالشيء بالفتح يشعر بضم العين شعرًا بالكسر فطن له. 

() وذلك ا فيه من تكذيب بالقرآن اللخبر عن ثبوت العصمة للأنبياء في 
قوله: لا يال عَهْدى آلظلِيينَ 4 [سررة البقرة آية: [۱١‏ »وقوله: 


a 
أو‎ ٠ فإن القائل بأن الله سبحانه جسم» وعابد الوئن والشمس واحد‎ 
ر ا ر ل ا و و‎ 
ذلك‎ a وهذا"‎ 
من الجليات لا من النظريات. فأنت الآن أيها المسترشد خير من أن تميل‎ 
إلى تجهيل النبي ب تسليًاء أو إلى تجهيل المعتزلي» فاختر لنفسك ما هو آليق‎ 

بك والسلام. 

%# %*# +% 


(الشبهة السمعية لنفاة الرؤية والرد عليها)“ 


فإن قيل: إن دل هذا لكم فقد دل عليكم» لسؤاله ‏ الرؤية في الدنيا 
ودل علیکم قوله تعالی: «لّن َرنتى) [سورة الأعراف آبة: ]۱٤۴‏ ودل فوله 


وَاَخَْبت ويهر إل رط شتقبم @) [سررة الأنعام آية: 
۷ وقوله: َم عدا لين الَمُْمَينَ آلأ يار ج) [سورة ص 
آية وفوله في حق موسی خاصة: وآذکڙ فی الكت موس" نہ گان 
علصا وان رَسُولاً نرا € [سورة مریم آية: ]١‏ إل غبر ذلك غاورد 
ني هذا الشأن. 

(1) أي: ( موسى ) على نيينا وعلل إخوته من الأنبياء والرسل أفضل الصلاة 
آتم التسليات. 

(1) وذلك من حيث اشتراك الكل في مطلق الجسمية. 

(۳) في رټ وهو 

)٤(‏ لفظ ( أن ) غير موجودقي؛ ر 

(۵) ما بين القوسين من عملي كا نبهت على ذلك مرارًا. 

(7) في ر: سؤاله. 


4 القسم الثاني ؛ في الإلهيات 


)0( د و 
سبحانه ل تذركة آلابَصر4 [سورة الأنعام آبة: .]٠١۳‏ 


قلنا: أما سؤاله ‏ الرؤية في الدنيا فهو دليل على عدم معرفته بوقوع 
وقت ماهو جائز في نفسه» والأنبياء كلهم عليهم أفضل السلام لا 
يعرفون من الغيب إلا ما عرفوا وهو القليل» فمن أين يبعد أن يدعو النبي 
عليه أفضل السلام كشف غمة وإزالة بلية وهو يرتجي اللإجابة في وقت م 
تسبق في علم الله تعالى الإجابة قيه؟ وهذا من ذلك الفن. 

وأما قوله سبحانه $ لن تَرئنى [سررة الأعراف آبة: ]٠٤۴‏ فهو دفع لما 
التمسه» وإنما التمس في الحال لا في الآخرةء فلو فال: أرني أنظر إليك قي 
الآخرةء فقال: لن تراني» لكان ذلك دلي على تفي الرؤية» ولكن في حق 
موسى صلوات الله سبحانه وسلامه عليه على الخصوص لا على العموم. 
وما كان آبضًا دليلا على الاستحالةء فكيف وهو جواب عن السؤال في 
الجال؟! 

وأما قوله: لا تذ رة الأ صر [سورة الانعام آبة: ١٠٠]؛‏ أي لا تحيط 
به ولا تکتنفه من جوانبه ك| تحيط الرؤية بالأجسام» وذلك حق» وهو عام 
فأريد به في الدتيا خاصةء وذلك أيصا حى وهو ما أراده بقوله: لن 
تَرّذنى) [سورة الأعراف آية: .]٤١‏ ولنقتصر على هذا القدر من مسألة الرؤية» 
ولينظر الصف كيف افترقت الفرق وتحزبت إلى مفرّط ومفرط . 


(۱) آي ودل عليكم قوله ... إلخ. 


(۲) قي ر: سوال. 
(۳) لفظ ( مفرْط ) الأول بتشديد الراء وهم الحشوية والثاني بتخفيفقها والمراد 
بم المعتزلة حيث يقول قريبًا: "فهؤلاء - أي المعترلة - تغلغلوافي التنزريه 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي a‏ 


أما الحشوية ‏ قإنهم لم يتمكنوا من فهم موجود لا في جهة» فأئبتوا 
الجهة حتى لزمتهم بالضرورة الجحسمية والتقدير والاختصاص بصفات 
الحدوث. 

وأما المعتزلة فإنهم نفواالجهة ولم يتمكنوا من إثبات الرؤية دونهاء 
وخالفوا به قواطع الشرع» وظنوا أن في إثباا إثبات الجهة» فهؤ لاء 
لار اي ارب رن ن ا ف اعرا . والحشوية أثبتواالجهة 
احتراڙا من التعطيا ” فشبهواء فوفق الله سبحانه أهل السنة للقيام 


عنرزين من التشبيه فأفرطوا وبهذا الضبط يتأي في كلام الخزالي اللف 
والنشر المرتب. 

(۱) الحشوية من أصحاب الكلام جمدوا-(من باب نصر ودخل)- عند ظاهر 
اللص وأطرحرا موجبات العقل حتى تردوا في التشبيه والحشوية: بسكون 
الشين وفتحها فبالسكون نة إلى الحشر وهو كل ما حشوت به فراتًا أو 
غيره» ويكون من سقط ورخيص الأشياء؛ إشارة إلى أن كلامهم حشو لا 
قيمة له» وبالفتح نسبة- كا يقول عبدالحكيم في حاشيته على المواقف في 
عصمة الأنبياء - إلى حشوية على وزن فعولة قرية من قرى خراسان. 

(۲) المعتزلة. 

(۳) التعطيل أنواع: تعطيل المصنوع عن الصنائم» أو تعطيل الذات وهو 
تعطيل الطبيعيين من الدهرية والزنادقة وغيرهم الذين يقولون إن العام 
موجود بنفسه ولا خالق له وليس هناك إلا أرحام تدفع وأرض تبلى» 
وتعطيل الصانع عن صفات كاله ونعوت جلاله التي وصف بهانفسه 
كالجهمية والفلاسفة وتعطيله عن أفعاله» وهو أيصًا- كا يقول ابن القيء- 
تعطيل الجهمية وهم آباؤه» ودب فيمن عداهم من الطوائف فقالوا: لا 
يقوم بذاته فعل؛ لأن الفعل حادث وليس هو سبحانه حلا للحوادث ( 
شفاء العلل ص ٠١۳‏ ). 


إفراط 
المعتزلة 
وتفریتا 
الحخوية 


المسلك القصد 
لأهل السنة 
في اټ 


الرؤية 


I 
بالحق» فتفطنواللمسلك القصد وعرفوا أن الجهة منفية؛ لأنها‎ 
للجسمية تابعة وتتمةء وأن الرؤية ثابتة لأنها رديف العلم وقرينه» وهي له‎ 
تكملة؛ فانتفاء الجسمية أوجب انتفاء الجهة التي من لوازمها. وثبوت‎ 
العلم أوجب ثبوت الرؤية التي هي من روادفه ومكملاته ومشاركة له في‎ 
خاصيته» وهي آنا لا توجب تغرّا في ذات المرئي» بل تتعلق به على ماهو‎ 

عليه كالعلم؛ ولا فى عن عاقل أن هذا هو الاقتصاد في الاعتقاد. 
HNH ¥ ¥‏ 


(۱) هو كا قال الغزالي في خحطبته أول الكتاب: التلفيق بين مقتضيات الشرائم 
وموجبات العقول. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي 


الدعوى العاشرة 
(أنه سبحانه واحل)(“ 


ندعي أنه سبحانه واحد فان کونه واحدا برجم ی ثبوت ذاته ونفي غیره ۰ 
فليس هو نظرّا في صفة زائدة على الذات. فو جب ذكرهافي هذا القطب. 

فنقول: الواحد قد يطلق ويراد به أنه لا يقبل القسمةء أي لا كمية له الواحد مالا 
ولا جزء ولا مقدارء والباري تعالى واحد بمعنى سلب الكمية الصححة يقبل امه 
للقسمة عنه؛ فإنه غير قابل للانقسام؛ إذالانقسام في| له كميته والتقسيم 
تصرف في كمية بالتفريق والتصغير» وما لا كمية له لا يتصور انقا“ الاحد ما1 
وقد يطل وامراد به أنه لا نظبر له في رتبت“ كما تقول الشمس واحي ‏ لظد ل 
والباري تعالی آیضّا هذا امعنی واحد؛ فانه لا ند له ولا ضد. 


(۱) ما بين القوسين هو من عملي كا بهت عل ذلك في التعريف بالكتاب 
والمؤلف. ٠‏ 

(۲) اخحتلف في الوحدة: فالذي درج عليه جمهور المتكلمين في كتبهم» وعليه 
الإمام الغزالي هنا واشتهر عنهم آنا صفة سلبيةء ونقل عن القاضي وإمام 
ا لحرمين أنها صفة نفسيةء وذكر الإمام الرازي في مطالبه العالية رأي وأدلة 
من يقول: الوحدة لابد وأن تكون صفة وجردية زائدة على كونه واجب 
الوجود لذاته ( انظر السنوسية الكبرى مبحث الوحدانية والمطالب العالية 
بتحقیقنا جا ص )٦٠ ٠-0۹۸‏ 

(۳) حاصل هذا الإطلاق (ني قوله: الواحد قد يطلق) هو نفي التركيب أوما 
يعرف بنفي الكم المتصل» هذا ونفي الكمية هو لازم ما وردفي الدعوى 
الخامسة من کونه تعالی ليس جسًا. 

(6) انظر في الفرق بين الثيل والنظير والشبيه (السنوسية ص٤ .)۳١‏ 

)١(‏ لفظ ( ولا ضد )غير موج ودي خطوطة ح» ولافي الطبعات» ومثبت في: ر. 
هذاء والند: ا لحل المنادي أي المعادي وأصله المنادئ بالحمز؛ لأنه من النده وهو 


4 
دليل آنه فأما آنه لا ضد له فظاهر؛ إذ المفهوم من الضد هو الذي بتعاقب مع 
لا ضد له الشيء على محل واحد ولا يجامع "ولا محل له فلا" ضدله» والباري 
سبحانه لا حل له فلا ضد ل۵). 
دیل له واآما قرلنا: لا ند له نعني به أن ما سواه هو خالقه لا غير وبرهانه 
لا ند له أنه لو قدر له شربك لكان مثله في كل الوجوه أو أرفع رتبة منه أو كان 
النهرض» وكأن المعاديين بنهض كل منها إلى الآخر (المراقف وشرح السيد 
وحاشية عبدالحكيم في امو قف الخامس المرصد الأول ). 
(1) في حطوطة ح: جامع» والمثبت عن ر. 
(۲) في خطوطة ر: لا وا ثبت عن ح. 
)ني ر: ولا والمئبت عن ح. 
() الضدان: هما المعنيان الوجوديان اللذان بينهم) غاية الخلاف» بحيث لا 
مجتمعانء ولا يتوقف تعقل أحدهما عل تعقل الآخرء كالياض والسواد 
دون البياض مع الحركة مثا فليس بينه| غاية الخلاف» ولذا قد مجتمعان» 
وقد یر تفعان. 
() فحاصل قولنا: (لا ند له ) انفراده تعالى بالإيجاد والتأثير أو عدم المشارك له 
تعالى له في الألرهية وذلك ما قد يعبر عنه بنفي الكم النفصل وإطلاق 
الواحد بهذا المعنى هو المقصود الأول بالاستدلال عليه في هذه الدعوى. 
هذا والأسلوب العربي أن يقال: ليس (غير) بدلا من قرله:( لاغير) 
والمعنى ليس الخالق غيره بإضمار اسم ( ليس ) فيها وحذف ما أضيف إليه 
(غير ) وبتاتها عل الضم» ويمتمل أن يكون العنى: ليس غيره خالقًا 
بحذف خبر (ليس) وما أضيفت إليه (غير) وتكون ضمة (غير)ضمة 
إعراب يقول ابن هشام: "ولا يجوز حذف ما أضيفت إليه (غي) إلا بعد 
(ليس) فقط؛ وآما ما يقع في عبارات العلهاء من قوهم ( لاغير ) فلم تتكلم 
به العربب فإما آنهم قاسوا (لا) على (ليس)» أو قالوا ذلك سهرّاعن شرط 
المسألة" (انظر شذور الذهب: المبني على الضم ). 


9 
دونه» وكل ذلك محال" فالمفضی إليه حال ووجه استحالة کونه مثله من 
کل راج آنکل این ها قارات إن ل یکی تخار ن الان 
معقولةء فإنا لا نعقل سوادين إلا في حلين» أو ني محل واحدفي وقتين» 
فيكون أحدهما مفارقًا للآخر ومبايتا له ومغايرًا إمافي الملحل وإمافي 
الوقت» والشيئان يتغايران تارة بتغاير ‏ الحد والحقيقة» كتغاير الحركة 
واللون فإنا وإن اجتمعا في حل واحدقي وقت واحد فها اثنان؛ إذ 
أحدها مغاير للآخر بحقيقتهء فإن استوى اثنان في الحقيقة والحد 
كالسوادين» فيكون الفرق بينهم| إما في ا محل وإما في الزمان ٠‏ فإن 
فرض سوادان مثاا "في جوهر واحد ني حالة واحدة" کان عحالا؛ إذ ل 
تعرف الإثئينية. ولو جاز أن يقال اثنان ولا مغايرةء لجاز أن يشار إلى 


(۱)أي لكن التالي- وهو الثلية في كل الوجوه والأرفع رتبة» والأدون رتبة- 
باطل حال فالمفضي إليه وهو المقدم في قوله: لو قدر له شريك عحال. 

(۲) في ح: فهاء والثبت عن: ر» والطبعات. 

(۳) في ح: تارة يتغایران. 

. في ح: أو‎ )٤( 

) قوله: ( فإن استوى ... فيكون الفرق بينهم) إما في المحل وإما في الزمان‎ )١( 
هو المقابل لقوله آنقًا: والشيتان يتغايران تارة... إلخ.‎ 
والمعنى: أن الشيين يتغايران تارة: بالحد والحقيقةء وتارة با محل» وتارة‎ 
بالزمان.‎ 

(7) في ح: مثلان» وما أثبته هو مقتفى ما يصح به السياق فإنه) إذا فرضا 
مثلين فلا معنى لقرله بعد. في جوهر واحد وفي حالة واحلة. 
هذا وقوله: في جوهر واحد أي في محل واحد وقوله: وفي حالة واحدة؛ آي 
زمان واحد. 

(۷) في ح: حال واحد. 


e 
إنسان واحد ويقال إنه إنسانان بل عشرة وكلها متساوية متهاثلة في الصفة‎ 
والمكان وجميع العوارض واللوازم من غير فرقانء وذلك حال بالضرورةء‎ 
فان کان ند الله سبحانه مساويًا له في الحقبقة والصفات استحال وجوده؛‎ 
إذليس يغايره بمكان؛ إذ لا مكان ولا بزمان إذ لا زمان في"‎ 
قدیان» فإذا لا فرقان» وإذا ارتفع كل فرق ارتفع العدد بالضرورة»‎ 

ول الوحدة. 

وحال أن يقال يخالفه بكونه أرفع منهء فإن الأرفع هو الإله إذالإله 
عبارة عن أجل الموجودات وأرفعهاء والآخر المقدر ناقص ليس بإله 
ونحن إنها نمنع العدد في الله والإله هو الذي يقال فيه بالقول المطلق إنه 


(۱) أي الله تعالى وما فرض ندا ومشاركًا له ني الألوهية. 

(۲) آي والمكان والزمان ليسا قديمين فإن القدم والحدوث من صفات 
الموجود» والمكان والزمان من الاعباريات فليس ها وجود» فلا توصف 
بالقدم أو الحدوث وذلك بناء على ما ذهب إليه المتكلمون من آنا من 
الأمور الاعتبارية التي ليس ها وجود ذاقي متقرر في أنفسهاء حيث يعرفون 
المكان بأنه الفراغ المترهم الذي يشغله الجسم وتنفذ فيه أبعاده» فهو عندهم 
تفي حض وعدم صرف کا یقررون وجرد الزمان ویعرفونه بأنه متجدد 
معلوم يقدر به متجدد مجهول» فهو لا يعدو أن يكون من الأمور الاعتبارية 
أيضاء والقدم والحدوث إنها يكونان من صفات الموجود. 
(انظر المواقف الموقف الثالث المرصد الشانيء والخيالي وعبدالحكيم على 
العقائد اللسفية في التنريهات). 
هذاء وعلى تقدير أن المكان والزمان أمران وجوديان فه| من العام - الذي 
هو ما سوى الله تعالى من الأجسام والأعراض - والعالم حادث فالملكان 
والزمان حادثان. 

(۳) في الطبعات. ولزمت الوحدة والثبت عن ح» ر. 


ra 
أرفع الموجودات وأجلهاء وإن کان أدنى منه كان الا لأنه ناقص ونحن‎ 
نعبر بالإله عن أجل امو جودات فلا يكون الأجَل إلا واحدًاء وهو الإله‎ 
ولا يتصور اثنان متساويان في صفات الجلال؛ إذيرتفع عند ذلك‎ 
الافتراق ويبطل العدد كا سبق.‎ 
# ¥#*¥ 


(سؤال على وحدانيته تعالى ونق الند والرد عليه) ° 

فان قیل: بم تنکرون على من لا نازعکم ني اتحاد من يطل عليه 
اسم الإله» مها كان اللإله عبارة عن أجل الموجودات» ولكنه يقول العام 
کله لیس بمخلوق ‏ خالق واحد بل هر غخلوق خالقين» أحدها مثا 
خالق الساء والآخر خالق الأرض, أو أحدهما خالق الجمادات والآخر 
خالق النبات ٠‏ فما المحيل هذا؟ فإن ر يكن على استحالة هذا دليل» فمن 
أن ينفعكم قولکم: إن اسم الإله لا يطلق على هؤلاء؟ فإن هذا القائل 
يعبر" بالإله عن الخالق. 

أو يقول: أحدهما خالق الخير والآخر خالق الشرء أو أحدهماخالق 
الجواهر والآخر خالق الأعراض ٠‏ فلابد من دليل على استحالة ذلك. 

فنقول: يدل على استحالة ذلك أن هذه التوزيعات المخلوقات على في 
تقدير هذا السائل لا تعدو قسمين: إما أن تقتضي تقسيم الجواهر 
والأعراض جيعًا حتى بخلق أحدها بعض الأجسام والأعراض دون 
البعض» أو يقال كل الأجسام من واحد وكل الأعراض من واحد» 
(۱) ما بين القوسين هو من عملي كا نبهت على ذلك في التعريف بالكتاب 

والمؤلف. 
(۳) (اتحاد) أي: وحدانية. هذا. وفي الطبعات: إمجاد. 
(۳) في ح: خلوق. 
(۴) في ح: خالق الحيوانات والنبات. وفي الطبعات: خالق الحيوانات وخالق 

النبات. والمئبت عن: ر 
() في ح: (یطلق عل هو لا غیر) بدلا من (لا يطلق على هؤلاء) والمبت في: ر 
(1) يعني فیکون الخلاف كانه لفظي. 
(۷) يعني فلا تزاحم ولا تمانع. 


as 
وباطل أن يقال: إن بعض الأجسام بخلة بخلقه واحد كالساء ملا دون‎ 
الأرض؛ تاتا تقول خالى الجا ء هل هو قادر على خلق الأرض أم لا؟ فإن‎ 
کان قادرا کقدرته” ل يتميز أحدهما في القدرة عن الآخرء فلا بتميز في‎ 
دور عن لاخر کون القدور خن اد رین ولا رن تح إل‎ 
أحدهما بأولى من الآخرء وترجع الاستحالة إلى ما ذكرناه من تقدير تزاحم‎ 
متالین من غير فرق وهو عال"‎ 

وإن لم يكن قادرا عليه فهو حال؛ لان ا جواهر متيائلةء وأكوانها التي 
هي اختصاصات بالأحياز متماثلة» والقادر على الثيء قادر على مثله إذ 


كانت قدرته قديمة بحيث جوز أن تتعلق بمقدورين» وقدرة كل واحد 


() كقدرته: أي كقدرة خالق الأرض على خلق الأرض» ولي ح: (كقدرته 
على خحلق السماء) ولا يستقيم با المعنى. 

(۲) فی ح: ویکون 

() وإن) فال ( تقدير تزاحم ) دون (تزاحم) حيث كان المفروض توزيع 
الخلوقات على هذين الخالقين المنيئ عن اتفاقه) فلا تزاحم بالفعل» وكان 
تقدير التزاحم مستلزمًا للمحال من حيث إنه - كا يقول الشيخ السنوسي: 
"كلما جاز اتفافه) جاز اختلافهماء وکلم جاز اختلافه)] جاز لزوم قب وها 
للعجز؛ لأن الاختلاف ملزوم للعجزء فالقابل للاختلاف قابل للعجز 
ضرورة أن القابل للزوم الثيء قابل للازمه فيتج إذن: كلا جاز اتفافها 
لزم قبوهما للعجز" (السنوسية الكبرى مبحث الوحدانية ) 
وقد يقال في توجيه الاستحالة على تقدير وقوع المقدور بين قادرين» دون آن 
تكون نسبته إلى أحدها باول من الآخر: إن ذلك يلزم فيه التخصيص من 
غير خصص؛ إذ ليس اختصاص أحدهما به أولى من اختصاص الآخر به 
فإن فرض ثم خصص لزم حدوثه) المناني لفرض الألوهية. 

() الأكوان الأريعة: الاجتماع والافتراق والحركة والسكون. 


منه تتعلق بعدة من الأجسام والجواهرء فلم يتقيد بمقدور واحد؟ وإذا 
جاوز المقدور الواحد على حلاف القدرة الحادئةء م يكن بعض الأعداد 
بأولى من بعض, بل يجب الحكم بني النهاية عن مقدوراته رتد 
کل جوهر بمکن وجوده في قدرته". 

والقسم الثاني آن يقال: أحدهمايقدر على المجوهر والآخر على 
الأعراض وما مختلفان» فلا مجحب من القدرة على أحدها القدرة عل 
الآخر" وهذاغال؛ لأن العرض لا يفني عن الجوهرء والجوهر لا 
يستغني عن العرض» فيكون فعل كل واحد منهما موقوفا على الآخر فإِذا 
أراد خالق العرض خلق العرض فكيف يخلقه؟ وربا لا يساعده خالق 
الجوهر على خلت ا لجوهر عند إرادته لق العرضء فيبقى عاجرا متحيرًا 
والعاجز لا يكون قادرا وكذلك خالق الجوهر إن أراد خلى الجوهر ريما 
خالفه خالق العرض فيمتنع على الآخر خالق الجوهر فيؤدي ذلك إل 
التانع. 

فإن قيل: مهما أراد أحدهما خلق جوهر ساعد الآخر على العمرض 
وکذا بالعکس. 

قلنا: هذه المساعدة هل هي واجبة لا يتصور في العقل خلافها؟ فإن 
أوجبتموها فهو تحكم بل هو آيصًا مبطل للقدرة فإن خلق الجوهر من 


(۱) في ح: فیدخل 

(۲) الأمر الذي يلزم عليه التزاحم والتانع المستلزم لعجزها أو عجز أحدها. 
(۳) في ح: تجب. 

() آي فلا تزاحم ولا تمانم. 


() في ح: هل هي واجبة في العقل لا يتصور خلافها آم لا؟ 
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واحد كأنه يضطر الاآخر إلى خلق العرض» وكذا بالعكس؛ فلا تكون له 
قدرة على الترك ولا تتحقق القدرة مع هذاء وعلى الحملة فترك المساعدة 
إن كان مكنا فقد تعذر الفعل وبطل معنى القدرة والمساعدة إن كانت 
واجبة صار الذي لابد له من المساعدة مضطرًا لا قدرة له. 
فإن قيل. فيكون أحدهما خالق الشر والآخر خالق الخيرء قلنا: هذا 
هوس؛ لأآن الشر ليس شرا لذاته» بل هر من حيث ذاته مساو للخير 
ونماثل "له والقدرة على الشيء قدرة على مثله» فإن إحراق بدن المسلم 
بالنار شرء وإحراق بدن الكافر خير ودفع شر» والشخص الواحد إذا 
تكلم بكلمة الإسلام انقلب الإحراق فيحقه شرا فالقادر على إحراق 
لخحمه بالتار عند سكوته عن كلمة الإيان " لابد وأنيقدر على إحراقه 
عند النطق بها؛ لأن نطقه بها صوت ينقضي لا يغير ذات اللحم ولا ذات 
النار ولا ذات الإحراقء ولا يقلب جنا فتكون الإحراقات متماثلة 
فيجب تعلق القدرة بالكل " ويقتضي ذلك انعا وتزاحا . وعلى الجحملة: 
فكيفما ‏ فرض الأمر ‏ تولد منه اضطراب وفساد وهر الذي أراده الله 
سبحانه بقوله: لكان فيا اة إل أله لَقْصَدَنَا) [سورة االأنبياء من الأية: 
۴ فلا مزید على بیان القرآن. 
(۱) فی ح: متمائل. 
() ح نقص: الإيمان» والمخبت عن ر» والطبعات. 
(۳) حسب) ذكرآنمًا أن القدرة على الثيء قدرة على مثله. 
() في ح: کیفا. 
)٥(‏ أي آمر الإهين. 
(7)هذاء وقد اقتصر الأأمام الغزالي في استدلاله على عقد الوحدانية هناعلل 
الدليل العقلي مكتَفيًا بالإشارة السريعة إلى الدليل المعي لما تقرر من آنه 


ولنختم هذا القطب بهذه الدعوى ‏ العاشرة فلم يبق تما يليق بهذا 
"القن" إلا بيان استحالة كونه سبحانه حلا للحوادث» وسنشير إليه في 
أثناء الكلام في الصفات ردا عل من قال بحدوث العلم والإرادة وغيرهما 
إن شاء اله قك. 


¥ # 


لا خبلاف بين علماء الكلام في صحة الاستناد إل العقل وحده في عقد 
الوحدانية وأن ذلك مما ينجو به المكلف من أسر النقليد ( انظر السنوسية 
الكبرى: مبحث الوحدانية ). 

(۱) في ر: (بالدهوی) ودون لفظ (بہذه) والثبت عن: خ. 

(۲) يعني (بهذا الفن) ما تقدم من تلك الأبحاث الكلامية المتعلقة بالنظر في 
ذات الله تعالی من: إثبات وجوده وقدمه وبقانه... ل آخړ هذه الدعاوی 


العشر. 
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القطب الثاني 
فى الصفات"“ 
وفیه سبع دعاوی: إذ ندعي أنه تعالى قادرء عا حي مرید» سمیع» 
بصير» متكلم» فهذه سبع صفات. وينشعب عنها نظر في آمرين: 
أحدها: ما حص آحاد الصفات. 
والثاني: ما يشترك فيه جيع الصفات. فلنوقع ‏ البداية بالقسم الأول 
وهو إثبات أصل الصفات وشرح خصوص أحكامها: 


¥ # 
الصفة الأولى : القدرة 
ندعي أن حدث العام قادر؛ لأن العا فعل حكم مرتب متقن منظوم دايل ثبوت 
مشتمل على أنواع من العجائب والآيات» وذلك يدل على القدرة. القدرة 


ونرتب القیاس فنقول: كل فعل حكم فهو صادر من فاعل قار و 
والعالم فعل حكم فهو إِذا صادر من فاعل قادرء فقي أي الأصلين صفغرى دير 
(۱) يعني صفات المعاني» ويعرفها الأشاعرة بأ ا: صفات قديمة موجردة قائة ٠‏ افدرة 

بذاته تعال» فهى زائدة عل الذات ليت عيّاء ولكنها ليست غرايمكن 

انفكاكه عن الذات» وسيجلي الإمام الغزالي قي القسم الثاني من هذاالقطب 

(الثاني) والذي عقده في أحكام الصفات عامة مذاهب التكلمين رالفلاسفة من 

حيث كون هذه الصفات عيتا للذات أو غيرَّا قائمة بذاته تعاى أو بغيره قديمة أو 

حادثةء ثم في صدق الأسامي المشتقة منها على الله تعالى. 

(۲) في ر فليقع. 
(۳) نظم هذا القياس على ما درج عليه المناطقة من الإتيان بصغرى القياس 
أولا ثم کبراہ ھکذا: العام فعل حکم» وکل فعل محکم فهو صادر من فاعل 


قادر. 
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النراع؟ فإن قيل: م قلتم إن العام فعل حكم؟ قلنا: عنينا بكونه حك ترتبه 
وانتظامه وتناسبهء ومن نظر في أعضاء نفسه الظاهرة والباطنة ظهر له من 
عجائب الإتقان ما يطول حصره» فهذا أصل مدرك معرفقه بالجحس 


)1( 
والمشاهدة فلا ر جحده. 


مناقتة كبر فإن قيل :فيم عرفتم الأصل الآخر وهو آن كل فعل محكم مرتب 
دليل اهددة ففاعله قادر؟ قلنا: هذا مدركه ضرورة العقل؛ فالعقل مصدق به بغير 
دليل فلا يقدر العاقل على جحد ولكنا مع هذا نجرد دلبلا يقطع 
ديل حاسم دابر الجحود والعنادء فنقول: نعني بكونه قادرا أن الفعل الصادر منه لا 
على قبوت مخلو إما أن يصدر عنه لذاته أو لزائد عليه» وباطل أن يقال صدر عنه 
"هة لذاته إذلو كان كذلك لكان قديًا مع الذات فدل أنه صدر لزاتد على 
ذاته» فالصفة الزائدة التي بها مهيا الفعسل للوجود نسميها قدرة إذ 
(1) في ح: يتسم 
(۲) في ر:( قلنا) ولا يصح بها المعنى والمئبت عن ح. 
(۳) في ح: نحرر والثبت عن ر وأراه المناسب لقوله بعد: ( يقطع دابر ) حيث 
شبه الدلل بالسيف وحذفه ورمز اليه بشيء من لوازمه وهو: (نجرد)» 
وقوله (يقطع) إلخ» ترشيح للاستعارة بالكناية» حيث إن القطع عا بخص 
المشبه به وهو السيف» وقد أثبتناه للمشبه وهو: الدليل۔ 
() قول أولا: إن القدرة لا تتعلتق إلا بالممكن والممكن قابل من ذاته للإيجاد 
والإعدام ومتهئ فما فلا بحتاج إلى صفة تعطيه هذا القبول والتهيؤ» وقد 
يقال إن القدرة تقرب الممكن من أحد الأمرين فليس كل قابل لتأثير 
الفاعل يكون قريبًا من الإجاد والإعدام. 
وثانيًا: إن كلام الغزالي عن القدرة بأنها الصغة الزائدة التي بها يتهيأ الفعل 
للوجود بنظمه في سلك المبتين لصفة التكوين إلى جانب صفة القدرةق 
حيث يعر فون القدرة بأنها صفة تجعل الممكن صالخا لتأثير الفاعل فيه 
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القدرة في وضع اللسان عبارة عن الصفة التي بها يتهيأ القعل للفاعل وها 
يقع للفاعل " ؛ وهذا الوصف ما دل عليه التقسيم القاطع الذي ذكرناء 
ولسنا نعنى بالقدرة إلا هذه الصفة وقد أبتناهاء فإن قيل فهذا ينقلب 
عليكم في القدرة فإنها قديمة فلم نم يكن المقدور قديًا؟ قلنا: سيأ جوابه 
في أحكام الإرادة وإذا أثبتنا القدرة فلنذكر أحكامها 

ومن حكمها أا متعلقة بجميع المقدورات» وأعني بالقدورات 
المكنات كلها. ولا يخفى أن الممكنات لا نهاية مهافلا نهاية إِذًا 
للمقدورات» ونعني بقولنا لا نهاية للممكنات أن خلق الحوادث بعد 
الحوادث لا يتتهي إلى حد يستحيل في العقل حدوث حادث بعد 
فالإمكان مستمر أبدًا والقدرة واسعة لجميع ذلك وبرهان هذه 
الدعرى- وهي عموم تعلق القدرة- آنه قد ظهر آن صانع كل العام 


بالإيجاد واللإعدام - كا صنع الغزالي هنا - فيكون تعلقها قدياء ويعرفون 
التكوين بأنه صفة ا التأثبر والإمجاد فيكون تعلقها حادتًاء وتكون صفات 
ا معاي على ذلك ثماني صفات لا سبعَا مع أن الإمام الغزالي- هنا- ل يثبت له 
تعال من صفات المعاني سوى سبع صفات ليس من بينها صفة التكوين. 

(۱) فيح والطبعات: الفعلء وا لخبت عن ر: وأحسبه لاسب للسياق حيث 
ذكر أن القدرة بها ( يتهيأ ) الفعل للفاعل والتهيؤ غير الوقوع. 

(۳) ل يذكر هنا من أحكام القدرة سرى حكم واحد هو عمرم تعلقها 
بالممكنات. 

(۳) فليس معنى عدم نهاية ا لمقدورات أن الو جود متها بالفعل غير متناي» بل 
کل مو جود متناو» ونما معناه ما ذكر من أن خلق الحوادث بعد الحوادث 
غير متناو وذلك ما قد يثول إلى ما يعبر عله بعدم تناهي القدرة من حيث 
التعلق حيث كان تعلقها لا يقف عند حد لا يمكن تعلقها بغيره. 


أحكام القدرة 


عموم تعلق 
القدرة 
بالممکتات 


r 
واحد. فإما أن يكون له بإزاء كل مقدور قدرة والمققدورات لا نهاية ها‎ 
فتثبت قدر متعددة لا نہاية ها وهو محال کا سبق فی إبطال دورات لا خباية‎ 
نهاء وإما أن تكون القدرة واحدة فيكون تعلقها- مع اتحادها- بيا تعلق بها‎ 
من الحواهر والأعراض مع اختلافها " لأمر نشترك فيه ولا تشترك في‎ 
فيلزم مه أن كل تمكن فهو مقدور لا محالة‎ ٠ سوى الإمكان‎  رمأ‎ 

وواقع بالقدرة. 

وبا لحملةء إذا صدرت منه الجواهر والأعراض استحال أن لا يصدرمنه 
أمثاهاء فان القدرة على الشيء قدرة على مثله ‏ إذا م يمتنع في دور“ 
فنسبتها إل الحركات كلها وإ الأكوان "كلها على وتيرة واحدة فتصلح للق 
حركة بعد حركة على الدوام» وکذا کون بعد کون رجوهر بعد جوهر 
وهكذا... وهو الذي عنينا بقولنا: إن قدرته تعالى متعلقة بكل ممغكن فإن 
الإمكان لا تحضر ف ذد وماة ذا القدرة لا خض يعد درن جنه 
ولا يمكن" أن يشار إلى حركة فيقال إنها حارجة عن إمكان تعلق القدرة 


(۱) أي: مع اختلاف الجواهر والأعراض. 

() يعني في أمر مصحح للمقدورية. 

(۳) حيث كان الوجوب والامتناع الذاتيان بحيلان المقدورية. 
يح: أمثاله. 

(6) في بعض الطبعات: إذا ‏ يمتنع التعدد في المقدور. 

)١(‏ في ر٠‏ والطبعات: والألران ولا تلتعم مع المقام. 

(۷) في ر» والطبعات؛ لون بعد لون. 

(۸) في ر بعد. 

(۹) في ر: فلا يمکن. 

)١(‏ في رء ح: إنه خارج والمبت عن بعض الطبعات وهو الأقرب. 
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بها مع آنا تعلقت بمثلها؛ إذ بالضرورة نسلم أن ما وجب للشيء وجب لثله» 
و 
HK ¥‏ 


(۱) أي: عن عموم تعلق القدرة. 
(۲) في رء ح» أربعة والمذكور هنا فروع ثلاثة فقط : 
الأول: في آن خلاف المعلوم مقدور أم لا 
الثاني: في آن مقدورات الأحياء مقدورة لله تعالى أم لا. 
الفرع الثالث: في عموم قدرته تعالى والقول بالتولدء ومن أجل ذلك أثببت 
هناما وجدته في بعض الطبعات. 


(فروغ على عموم تعلق القدرق“ 


عموم القدرة الأول: إن قال قائل هل تقولون إن خلاف المعلوم مقدور؟ قلنا: هذا 
وخلافك ما اختلف فيهء ولا يتصور الخلاف فيه إذا حقق وأزيل تعقيد الألفاظ 
وبیانه أنه قد ثبت آن كل عن مقدور وأن المحال لیس بمقدورء فانظر آن 
حلاف المعلوم حال أو ممكن ولا تعرف ذلك إلا إذا عرفت معنى المحال 
والممكن وحصل ‏ حقيقتهماء وإلا فإن تساهلت في النظر فربما صدق 
غل دن الکو ما غا وآ عن راتان مال ان کد 
صدق أنه حال وأنه ليس بمحال والنقيضان لا يصدقان معًا. 
فاعلم أن تحت اللغظ إحالاء وإن) ينكشف لك ذلك بيا آقوله وهو أن 
العام مثا يصدق عليه آنه واجب وآنه محال وأنه مک" 
أما كرنه واجبًا فمن حيث إنه إذا فرضت إرادة القديم لوجودة" 
وجوذا واجبًا كان المراد أيصا واجِبًا بالضرورة لا جائزًا؛ إذ يستحيل عدم 
المراد مع تحقق الإرادة القديمةء وأما كونه عالا فهو أنه لو قدر عدم تعلق 


(۱) ما برن القوسون من عملي. 

(۲) المتناسب: وحصلت. 

(۳) فی ر: ربا 

() يعني بناء على هذا التساهل الذي جر إلى أن حلاف المعلوم حال وليس 
بمحال. 

() آي من حيشثيات ختلفة کا سيوضح. 

() في ر موجودة. والثبت عن ح وهو الأنسب وقد يمكن تخريج مافي 
خطوطة ر على هذا النحو: إذا فرضت إرادة القديم (المتعلقة يبوجود العام ) 
موجودة وجودا واجبًا. 


r 
الإرادة بإجاده فيكون- لا عحالة- حدوله حال إذ يؤدي إلى حدوث‎ 
حادٹ بلا سبب وقد عرف أنه حال.‎ 
وآما كونه مكنا فهو أن تنظر إلى ذاته فقط, ولا تعر معه لا وجود‎ 
الإرادة ولا عدمهاء فيكون له وصف الإمكان» فإدًا الاعتبارات ثلاثة:‎ 
الأول :أن يشترط فيه وجود الإرادة وتعلقها فهو بهذا الاعتبار‎ 
e, 
الثاني: أن يعتبر فقد الإرادة فهو بهذا الاعتبار حال.‎ 
الثالث: أن نقطع الالتفات عن الإرادة والسبب فلا نعتبر وجوده ولا‎ 
عدمه ونجرد النظر إلى ذات العام فيبقى له بهذا الاعتبار الأمر الثالث وهو‎ 
الإمكان. ونعني به أنه مكن لذاته» أي إذا م نشترط غير ذاته كان مكتّاء‎ 
فظهر منه آنه جوز آن يكون الشيء الواحد مكنا باعتبار ذاته عالا باعتبار‎ 
غیره ولا جوز آن یکون مکنا لذاته عالًا لذاته» فه) متناقضان فنرجع إلى المحال لذاته‎ 
حلاف المعلوم فنقول: إذا سبق في علم الله تعالى إماتة زيد صبيحة يوم دلفيره‎ 
السبت مثلاء فنقول: حلق الحياة لزيد صبيحة يوم السبت ممكن أو ليس‎ 
أي هو من باعتبار ذاته إن قطع‎ e بممکن؟‎ 
الالتفات إلى غيره » وعال لغبره لا لذاته وذلك إذا اعتبر معه الالتفات‎ 
إلى تعلتق(العلم بالإماتةء والمحال لذاته هو الذي يمتنع لذاته كالجمع بين‎ 


() بعني في هذا العام مثلا. 

(۳) في ح زيادة: وعدمه شال . 

(۴) يعني فقد إرادة وجوده. 

)٤(‏ وهو ما سیق في علمه تعالى من إمانته في هذاالوقت. 


i 
0) 
1 الاد راا و ا و وا رق‎ 


بسع لات الاه ولك يلمح استحالة ق غر ات ٠‏ 
وهو ذات العلم إذ ينقلب جهلّا. ومحال أن ينقلب جهلًا فان أنه 
معكن لذاته حال للزوم استحالة في غيره. 
فإذا قلنا حياة زيد في هذا الوقت مقدور ٠ل‏ نرد به إلا آن الحياة من 
حيث إنها حياة ليس بمحال» كالجمع بين السواد والبياض» وقدرة الله 
تعاى من حيث إنها قدرة لا تنبو عن التعلق بخلق الحياة ولا تتقاصر عنه 
لفتور ولا ضعف ولا سبب في ذات القدرةء وهذان أمران يستحيل 
إنکارھماء أعني تفي القصور عن ذات القدرة وثبوت الإمكان لذات 
الحياة من حيث إنها حياة فقط من غير التفات إلى غيرهاء وا لخصم إذا قال 
غير مقدور على معنى أن وجوده يؤدي إلى استحالة فهو صادق في هذا 
المعنى» فإنا لسنا ننكره ويبقى النظر في اللفظ وهو أن الصواب من 
حيث اللغة إطلاق هذا الاسم عليه أو سلبه. 
ولا مخفى أن الصواب إطلاق اللفظ, فإن الناس يقولون: فلان قادر 
عموم القدرة على الحركة والسكون» إن شاء تحرك وإن شاء سكن» ويقولون: إن له في 
وأفعال العباد كل وقت قدرة على الضدينء ويعلمون أن الجاري في علم الله تعالى وقوع 


() بعني: هذا الأمر الذي هو حياة زيد. 

(۲) ما بين القوسين من قوله (العلم) إلى (ذاته) ناقص في بعض الطبعات وقد 
آثبته عن: ر؛ ح. 

(۳) آي: أمر مقدور» وفي الطبعات مقدورة. 

(4) أي: في إطلاق لفظ ( المقدور ) على الممكن لذاته المحال للزوم استحالة في 
غیره من حیث إنه حلاف معلرم. 


0s 


1 


( 
أحدهماء فاللإطلاقات شاهدة لما ذكرناه وحظ المعنى من ضروري لا 


(0) 


سیل إلى جحده 

الفرع الفاني: إن قال قائل إذا ادعيتم عموم القدرة في تعلقها 
بالممكنات» فا قولكم قي مقدورات الحيوانات وساثر الأحياء من 
المخلوقات» آهي مقدورة نله تعالى آم لا؟ 

فإن قلتم: ليست مقدورةء فقد نقضتم قولكم: إن تعلق القدرة عام . 

وإن قلتم: إنها مقدورة له لزمكم إثبات مقدور بين قادرين وهو محال» أو 
إنكار كون الإنسان وساثر الحيوانات قادرا“ وهومناكرة للضرورة ثم 
مجاحدة لطالبات الشريعة ٠‏ إذ يستحيل المطالبة با لاقدرة عليه ويستحيل 


() (منه) ناقص في ح» وني بعض الطبعات: فيه. 

(۲) يقول الشيخ السنوسي: "وقد استدل من قال بتعلق القدرة بهذا النوع - 
يعني خلاف المعلوم لله تعالى - بأنه لو لم تعلق القدرة بالشيء لأجل تعلق 
العلم بعدم وقوعه للزم ألايكون للقدرة متعلق والتالي باطل بالإججاع 
فالمقدم مثلهء وبيان الملازمة: أن الممكن إما واجب الوقرع إن تعلق علم الله 
تعالى بوقوعه» أو مستحيله إن تعلق غلمه جل وعلا بعدم وقوعه» فلو 
منعت الاستحالة العارضة من تعلق القدرة لمنع منه الوجوب العارض, إذ 
هما ني المنع من تعلق القدرة سواء"( السنوسية الكيرى: مبحث عموم 
تعلق القدرة) 

() (إذا) ناقص في: ح. 

... يعني حتی لا یلزم مقدور بین قادرین» هذا وني ح: وإنکار كرن اللإنسان‎ )٤( 
إلخ؛ ولا يتسق بها المعنى.‎ 

)٥(‏ والحاصل أن القول بعموم القدرة وشمر ها مقدورات الأحياء يستلزم أحد 
أمرين: إما إثبات مقدور بين قادرين وهو حال أو إنكار كون الإنسان وسسائر 


YY 
آن يقول الله لعبده: ينبغي أن تتعاطى ماهو مقدورل وأنا مستأثر بالقدرة عليه‎ 
ولا قدرة لك عليه.‎ 
فنقول: في الانفصال قد تحزب الناس في هذا أحزابًا.‎ 
فذهبت المجرة "إلى إنكار قدرة العبد فلزمها إنكار ضرورة التفرقة‎ u 
أقعال ايمر بين حركة الرعدة والحركة الاختياريةء ولزمها أيصًا استحالة تكاليف‎ 
الشرع.‎  هدرو‎ 
زى وذهبت المعتزلة إلى إنكار تعلق قدرة الله تعالى بأفعال العباد من‎ 
تد ا" والملانكة والجن والشياطينء وزعمت أن جميع مايصدر‎ 
أفعال الماد منها من خلت العباد واختراعهم» لا قدرة لله تعالى عليها بني ولا إيجاد‎ 
ليطا فلز متها شناعتان عظیمتان:‎ 


الحيوانات قادرا( وذلك في حالة القول بأن الله هو وحده القادر ) وهو مناكرة 
للضرورة ومجاحدة لمطالبات الشريعة كا يزعم الخصم. 

)١(‏ ويسمون بالجحبرية نسبة إلى قوم بالجبرء وبا لجهمية نسبة إلى رئيسهم الجهم 
بن صفوان من أول القائلين بالحبرء ومذهب هؤلاء هو أن اللإنسان لايقدر 
عل شىء ولا يوصف بالاستطاعة وإنما بخلق الله تعالى الأفعال فبه على 
حسب ما بغلق في ساتر الجهادات» وتنسب إليه الأفعال مجارًا كا تنسب إلى 
الجمادات فيقال: أثمرت الشجرة» وجرى الماء» ومن آرائهم أنه تعالى لا 
يوصف بصفة يوصف ا خلقه لما يقتضيه ذلك من التشيه»ء والقول بفناء 
الجنة والنار وفناء أهلهماء ونقي رؤيته تعالى وأن القرآن خلوق» وقد قل 
جهم عام ٠۲۸‏ ه-انظر: الملل والنحلء ومقالات الإسلاميين. 

(۲) فيا رأيته ني المخطوط : (والحيوانات) فالعطف للتفسير» وما أثبته عن 
بعض الطبعات وهر الأول. 

(۳) في ح: فلا. 


r 

أحدهما: إنكار ما أطبق عليه السلف رضي الله عنهم من آنه لا خالق 
إلا الله ولا خترع سواه. 

والثانية: نسبة الاختراع والخلق إلى قدرة من لايعلم ماخلقه من 
الحركات فإن الح ر كات التي تصدر من الإنسان وسائر الحيوان لو سثل 
عن عددها وتفاصیلها ومقادیرها لم یکن عنده خبر منها. 

بل الصبي كا ينفصل من المهد يدب إلى الثدي باختياره ويمتص. 

والمرة كما ولدت تدب إل ثدي آمها وهي مغمضة عينها. 

والعنكبوت تدسج من البيوت أشكالًا غريبة يتحر المهندس في 
استدارتها وتوازي î‏ وتناسب تر وبالضرورة تعلم انفکاکها 
عن العلم بها يعجر" الهندسون عن عرفت" 

والنحل تشکل بیوتہا على شكل " التسدیس فلا یکون فیها مریع ولا 
مدور ولا مسبع ولا شكل آخر وذلك لتميز شكل المسدس بخاصية دلت 
عليها البراهين الهندسية لا توجد في غبرهاء وهو مبني على أصول: 

آحدها: أن ار الأشكال وأوسعها الشكل المستدير المنفك عن 
الزوايا الخارجة عن الاستقامة. 

والثاني: آن الأشكال المستديرة إذا وضعت متراصة بقيت بينهافرج 


(۱) في ح: قد عجز. 

() في ر» ح: معرفتها: والضمير في معرفتها مرده إل (ما) في (بم)ا) بمعنى 
أمررء والمعنى: وبالضرورة تعلم انفكاكها عن العلم بأمور يعجز 
المهندسون عن معرفتهاء والمبت عن بعض الطبعات وهو الأقرب. 

(۳) ح نقص: بیوتہا علی شکل۔ 

(4) في ح: آحری» ولا یستقیم به العنی. 


r 
. معطلة لا عحالة‎ 

والثالث: أن أقرب الأشكال القليلة الأضلاع إلى الاستدارة والاحتواء 
هو شكل المسدس. 

والرابع: أن كل الآشكال القريبة من المستديرة كالمسبع والمشمن 
والمخمس إذا وضعت جملة متراصة متجاورة ‏ بقيت بينها فرج معطلة 

وأما المربعة فإنما تتلاصق ولكنها بعيدة عن احتواء الدوائر لتباعد 
زواياها عن أوساطها. 

ولا كان النحل عحتاجا إلى شكل قريب من الدواثر ليكون حاويًا 
لشخصه فإنه قريب من الاستدارة» وكان حتاجًا لضيق مكانه وكثرة عدده 
إلى آلا يصن ع موضعًا بفرج تتخلل بين البيوت ولا تتسع لأشخاصهاء 
ولم يكن في الأشكال مع خروجها عن النهاية شكل يقرب من الاستدارة 
وله هذه الخاصية وهو التراص والخلو عن بقايا الفرج بين أعدادها إلا 
المسدس» فسخرها الله تعالى لاختيار الشكل المسدس في صناعة بيتها. 


(1) أي أن الشكل المستدير وان كان أحوى الأشكال وأوسعها إلا انه إذا 
وضعت جملة منه متراصة بقيت بينها فرج معطلة. 


(۲) في ح: الشكل. 

(۳) فيح متجاورة منها. 

(4) في ر: يضیع. 

(0) في ح» ر: سخره» وما آثبته عن بعض الطبعات وهو المناسب حيث كان 
النحل مؤنًاء قال تعالى: (وأوحى رَبْكإ ل الان اذى ينبال بوا 
ومن الجر وینا یشون چ م کی ن کل المت قاشلکی سبل ری ذلا 


جو مق 


رح من ويها كراب مختلفألْوَن 4 [سررة اسل آبة: )٠۸‏ الآية. 


8 
فليت شعري» أعرف النحل هذه الدقائق التي يقصر عن دركها أكثر 
عقلاء الإنس» أم سخره لتيل ما هو مضطر إليه ا خالق المنفرد بالجبروت 
وهو في الوسط جري؟ فتقدی ر" الله تعالی بجري عليه وفیه» وهو لا یدریه 

ولا قدرة له على الامتناع منه. 

وإن في صناعات الحيوانات من هذا الجنس عجائب لو آوردت منها 
طرفا لامتلأت الصدور من عظمة ا تعالى وجلالهء فتعسًا للزائغين عن 
سبيل الله المغترين بقدرتهم القاصرة ومكنتهم الضعيفة الظانين أنبم 
سامون له تعالى في الخلق والاختراع وإيداع مشل هذه العجائب 
والآيات» هيهات هيهات ! ذلت المخلوقات وتفرد بالملك والملكوت“ 
جبار الأرض والسموات". 

فهذه أنواع الشناعات اللازمة على مذهب المعتزلةء فانظر الآن إلى أهل 
السنة كيف وفقوا للسداد ورسخوا الاقصاد“ في الاعتقاد؛ فقالوا: 
القول بالجبر المحال ” باطل» والقول بالاختراع اقنحام هائلء وإنيا احق 
إثبات القدرتين على فعل واحد والقول بمقدور منسوب إلى قادرينء فلا 


قيح: وتقدیر. 

() الملك: عالم الشهادة من اللحسوسات الملكوت: عا الغيب المختص 
بالأرواح والنفوس (التعريفات للسيد) هذا وا ثبت في ر ح: وتفرد 
بالملكوت. 

(۳) ما مله ر حه الله على خالفة ما في التنزيل من تقديم الأرض على السموات 
في الذكر- في أظن-إلا السجعة. هذ وني ر» ح: ( جبار السموات ) دون 
ذكر للأرض والمثبت عن بعض الطبعات. 

)٤(‏ في ر والطبعات: ورشحوا للاقتصادء والمبت عن: ح. 

() في ر والطبعات: عحال» والثبت عن: ح. 


مذهب اهل 
السنة في أفعال 


العباد ودليلهم 


3 
يبقى إلا استبعاد توارد القدرتين على فعل واحد وهذا إن) يبعد إذا كان 
تعلق القدرتين على وجه واحد فإن اختلفت القدرتان واختلف وجه 
تعلقهم| فتوارد التعلقین على شيء واحد غير محال کا سنبینه. 
دافع هى فإن قيل: فما الذي ححملکم على إثبات مقدور بین قادرين؟ 
السنة إلى قلنا: البرهان القاطع على أن الجر كة الاختيارية مفارقة للرعدة وان" 
القول بمقدور . 


ا فرضت الرعدة مرادة للمرتعدومطلوبة له أيصاولا مفارقة إلا 
بین قادرین (r)‏ 


( 


تم البرهان القاطع على آن كل مكن تعلق به قدرة الله تعالى» وکل حادث 
غكن؛» وفعل العبد حادث فهو إذّا من ٠ء‏ فإن لم تتعلق به قدرة الله تعالى فهو 


(K5) 


فإنا نقول: الحر كة الاختيارية من حيث إغها حركة حادثة ممكنة ماثئلة 


(1) في ر التعلقين» والمثبت عن: ح» والطبعات. 

(9) أي حتى إن فرضت الرعدة... إلخ. 

() وبذلك شت قدرة العبد. 

() ونظم هذا القياس منطتًا هكذا: فعل العبد حادث وكل حادث عمكن» 
وكل كن تتعلق به قدرة الله تعال: ففعل العبد تعلق به قلرة الله . 

() غير عکن. 

0) قوله: فإن لم تتعلى ... إلخ» قياس استثنائي ذكرت كبراه وصغراه مطوية 
ونظمه منطقيًا هكذا: لو لم يكن فعل العبد تتعلق به قدرة الله تعالى لكان 
محالاء لكن التالي- هو كون فعل العبد حالا- باطل فا آدى إليه من عدم 
كون فعل العبد تعلق به قدرة الله باطل فثبت كونه متعلقًا لقدرة اله ودليل 
بطلان التالي ما ذكر قبل من أن فعل العبد حادث وكل حادث ممكن فقعل 
العبد مكن. 


r 
لحر كة الرعدة"' فيستحيل أن تتعلق قدرة الله تعالى يإحداهما وتقصر عن‎ 
الأخرى وهي مثلهاء بل لزم عليه محال آخر وهو آن الله تعالى لو أراد‎ 
تسكين يد العبد إذا أراد العبد تحريكها فلا بخلو إما أن توجد الحركة‎ 
والسکون جیعًا أو كلاهما لا يوجدان جیا“ فيؤدي إلى اجتاع الحركة‎ 

)0( 
والسكون أو إلى الخلو عنهماء والخلو عنها مع التناقض يوجب بطلان 

القدرتين؛ إذ القدرة ما بحصل بها القدور عند تحقق الإرادة وقبول اللحل. 
فإن ظن أن مقدور اله تعالى يتر جح لأن قدرته أقوى فهو محال؛ لأن 
تعلق القدرة بحر كة واحدة لا تفضل تعلق القدرة الأخرى مہا إذا كانت 

فائدة القدرتين الاختراع. 

ونا قوته باقتداره على غیره» واقتداره على غیره غير مرجح في الحركة 
التي فيها الكلام؛ إذ حظ الحركة من كل واحدة من القدرتين أن تصير 
مخنرعة بها والاختراع يتساوی "+ فليس" فيه أشد ولا أضعف حتى 
يكون فيه ترجيح» فادًا الدليل القاطع على إثبات القدرتين ساقنا إلى إثبات 
مقدور بین قادرین. 

فإن قيل: الدليل لا يسوق إلى حال لا يفهم وما ذكرتموه غير مفهوم. 
(۱) آي في ونا حادثة مکنة. 
(۳) ني ح» ر: ( تحریکه ) آي العضو. 
(4) في ر والطبعات: أو كلاها لايوجد. 
)١(‏ آي بالإضافة إلى التناقض يوجب... إلخ. 
(1) في بعض الطبمات: فإن ظن الخصم. 
(۸) ح: ولیس. 


rw 

قلنا: علينا تفهيمه وهو أنا نقول: اختراع الله سبحانه للحركة في يد 
العبد معقول دون أن تكون الحر كة مقدورة للعبد فمه] خلق الحركة 
وخلق معها قدرة عليها كان هو المستبد بالاختراع للقدرة والمققدور 
يما فخرج منه أنه منفرد بالاختراع وأن الحركة موجودة وأن 
المتحرك عليها قادر ‏ وبسبب كونه فادرا فارق حاله حال المرتعد 
فاندفعت الإإأشكالات كلها. 

وحاصله أن القادر و القدرة هو قادر على الاختراع للقدرة 
والمقدور معا و ما كان اسم الخالق والمخترع مطلقًا على من وجد ‏ الشيء 
بقدرته وكانت القدرة والمقدور جميعًا بقدرة الله تعالى» سمي خالقا 
وخترعاء ولم يكن المقدور " بقدرة العبد وإن كان معه فلم يسح خالقًا ولا 
خترعًا ووجب أن يطلب هذا النمط من النسبة اسم آخر مخالف " فطلب 
له اسم الكسب تيمنًا بكتاب الله تعالل» فإنه وجد إطلاق ذلك على أعال 


(1) وسميت الحركة حينئذ اختياريةء وإذا ما خلق الحركة ول يخلق معهاقدرة 
عليها كانت الحركة اضطرارية. 

(۲) أي: وأن المتحرك قادر على الحركة. 

)ر واسع. 

() ح» ر فهو. 

(۵) بالبناء لا يسم فاعله» وني بعض الطبعات: آوجد. 

(1) في بعض الطبعات: زيادة ( خترعا). 

(۷) آي مالف لاسم: الخالق والمخترع. 


العباد في القرآن . 
وأما اسم الفعل فتردد في إطلاقه ٠‏ ولا مشاحة في الأسامي بعد 
فهم المعافي. 
(تفصيل الكلام في مفهوم التعلق في القدرة الحادثة)”“ 
قإن قيل: الشأن في فهم المعنى وما ذكرتموه غير مفهوم» فإن الق در دعوى الخدم 
مقصور 
حال» کعلم لا معلوم له» وإِن تعلقت به فلا يعقل تعلق القدرة بالقددر ‏ جر 
إلا من حيث التأثير والإججاد وحصول المقدور به فالنسبة بين المقدور والقدرة 
نسبة المسبب إلى السبب وهو كونه به» فإذا م يكن به م تكن علاقة فلم تكن 
قدرة» إذ كل ما لا تعلق له فليس بقدرة إذ القدرة من الصفات التعلقة. ا 
والاحتجاج له 
وَعَلََّا ما أكَسَبَتَ) [سورة البقرة آبة: ]۲۸١‏ من الآية الآخيرة في سورة 
البقرة. 
() يعني الاسم المأخوذ من الفعل خلق واخترع» حيث لا وجه للتردد في 
إطلاق الأساء المأخوذة من الأفعال التي بخلقها الله في العبد مثل المصلي من 
صلى» والمتقي من اتقى» والسارق من سرق» لورده كثيرًا في کتاب الله تعالى 
في مثل قوله: <[ َلَمُْصَلِنَ 4 [سررة العارج آبة: ۲۲]» وقوله: هذى 
إِلمُتقين» [سورة البقرة آبة: ۲]» وقرله: «(آلصببرين ولص د قير کے 
لقي لفقت وأَلْمُسَنَغفرت بالا شار )4 1سررةک 
عمران آية: 1۷]» وقوله: «ۇوآلگارقوالگارقة فَاَقَطَعرَاأيَدِيَهُْمّا) [سورة 
المائدة آية: ۳۸]. 
(۳) ما بين القرسين من عملنا. 


(۱) وذلك ني مثل قول تعا: لا كلف آله فصا إلا وْسعَهَا لها ما سي 


vs 
بتعلق الإرادة والعلم وإن" قلتم إن تعلق القدرة مقصور على الوقوع با‎ 
فقط فهر أيا باطل» فان القدر رة عندكم إِذا ا فرضت قبل الفسل»‎ 
امتعلقة أم لا؟ فإن لتم لاهو حال _ »وان قلتم نعم‎ ۳ 
تن الي وقوع المقدور بها؛ إذالمقدور بعد ل يقع فلابد من إثبات‎ 
نوع آخر من التعلق سوى الوقوع به إذ التعلق عند الجحدوث يعبر عند‎ 
بالوقوع به والتعلق قبل ذلك غالف له فهو نوع آخر من التعلقء فقولكم‎ 
إن تعلق القدرة به" نمط واحد خطأ وكذلك القادرية القديمة‎ 
عندهم " فإنها متعلقة بالعالم ني الأزل وقيل خلق السالى فقولنا إنها‎ 
متعلقة صادق» وقولنا إن العام واقع بها كاذب؛ لأنه لم يقع بعد فلو كانا‎ 
عبارتين عن معنى واحد لصدق أحدها حيث يصدق الآخر.‎ 
فإن قيل: معنى تعلق القدرة قبل وقوع الق دور أن‌القدورإذاوقع وقع‎ 


)'( 
به . 


(1) ح: فۈن. 

() في ح: تبقى وإذاء وفي الطبعات: تبقى إذاء والثبت عن: ر 

(۳) ح نقص: فهل 

)٤(‏ ح: فهي. 

)٩(‏ إذ قدرة دون تعلق آمر غير مفهوم» حيث كان حاصل ذلك قدرة بلا 
مقدور وهو ظاهر البطلان كعلم بلا معلوم. 

)ي رء والطبعات: بہا. 

(۷) به: آي بالمقدور» وني ح: له 

(۸) آي وهر الوقوع به. 

(4) أي عند المعترلة الناقين لصفات المعاني والمنبتين للأحوال. 

)٠(‏ بعض الطبعات نقص: وقع۔ 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي r‏ 
قلنا: فليس هذا تعلمًا في ا حال بل هو انتظار تعلق ٠‏ فينبغي أن يقال 
القدرة موجودة وهي صفة لا تعلق ها ولكن ينتظر مماتعلق إذاوقع 
وقع ‏ المقدور بهاء وكذا القادرية ويلزم عليه حال وهو أن الصفة التي 

م تكن من التعلقات صارت من التعلقات وهو حال . 
فإن قيل: معناه نها متهيئة لوقوع المقدور بها. 
قلنا: ولا معنى للتهيؤ إلا انتظار الوقوع بهاء وذلك لا يوجب تعلقًافي 

(o : 

الحال. فكما ‏ عقل عندكم قدرة موجودة متعلقة بالقدورء والمقدور غير 

واقع بها عقل عندنا أيضًا فدرة كذلك والمغدور غير واقع بها ولكنه واقع 
بقدرة الله تعال» فلم يخالف مذهبنا هاهنا مذهيكم إلا في قولنا إنها وقعت 
بقدرة الله تعالىء فإذا لم يكن من ضرورة وجود القدرة ولا تعلقها بالمقدور 
وجود المقدور بها؛ فمن أين يستدعي ‏ عدم (وقره) دة الله 

(۱) في الطبعات: تعليق. 

(۲) ح نقص: وقع. 

(۳) آي حال آخر فوق ما ذكر من آن قدرة دون تعلق آمر غير مفهوم حيث 
كان حاصل ذلك قدرة بلا مقدور وهر عال کعلم بلا معلوم. 

)٤(‏ ها يؤدي إليه ذلك من القول بحدوث التعلق مع أنه نفي للصفات 
المخعلقة أي غير معلل بمعنى» وإلا لزم قيام المعنى بالعنى أي قيام العني 
المعلل به الععلق بالمعنى الذي هر الصفةء وإذا كان التعلق نفسيًا للصفة 
الماعلقة ملازم ها استحال أن يقال إنه م يكن مع وجود الصقة ثم كان. 

)٥(‏ ح: وکما. 

)٨(‏ أي: فمن أين يستدعي وجرد القدرة وتعلقها بالمقدور عدم وقوعه أي 
المقدور - بقدرة الله. 

(۷) في الطبعات والمخطوطات التي بين يدي: وقوعهاء ولا يستقيم بها المعنى 
كما هو واضح في شر حنا السابق. 


YD 
تعال؟ ووجوده ' بقدرة الله تعالی لا فضل له على عدمه من حیث انقطاع‎ 
السبة عن القدرة الحادثة إذ النسبة إذا م تمتنع بعدم المقدور» كيف تمتنع‎ 
بوجود المقدور؟ وكيف| فرض المقدور موجودًا أو معدومًا فلابد من قدرة‎ 

متعلقة لا مقدور ما في الحال. 

فإن قيل: فقدرة لا يقع بها مقدورء والعجز " بمثابة واحدة» قلنا: إن 
عنيتم به أن الخحالة التي يدركها الإنسان عند وجودها ‏ مشل مايدركها 
عند العجز في الرعدة فهو مناكرة للضرورة وإن عنيتم أنها بمثابة العجز قي 
أن المقدور لم يقع ہا فهر صدق ولكن تسميته عجرا خطأ وإن كان من 
حيث القصور إذا نسبت إلى قدرة الله تعالى ظن أنه مثل المجز» وهذا كما 
أنه لو قيل القدرة قبل الفعلء على أصلهم» مساوية للعجز من حيث إن 
المقدور غير واقع بها لكان اللفظ منكرًا من حيث إنها حالة مدركة يفارق 
إدراكها في النفس إدراك العجزء فكذلك هذاء فلا فرق. 

وعلى الجحملة فلابد من إثبات قدرتين متفاوتتين ٠٠‏ إحداها أعلى 
والأخرى بالعجز أشبه مهما أضيفت إل الأعلى» وأنت بالخيار بين أن 
تلبت للعبد قدرة توهم نسبة العجز للعبد من وجه وبين أن تبت لله 
سبحانه ذلك ˆ تعال الله عا يقول الزائغون» ولا تستريب إن كنت منصقًا 
(1) أي وجود المقدور» والواو في (ووجرده) للحال» وني ر ووجود» وقي ح: 

فوجودها. 
(۲) ح: هي والعجز. 
(۳) ح: وجودها في الآلة الاختيارية مشل ما ... إلخ. 
() قي ر: من 
(9) ر:متعاقبتین. 
() أي قدرة توهم نسبة العجز للرب من وجه. 


r 


في أن نسبة القصور والعجز بالمخلوقات أولى بل لا يقال أولى لاستحالة 
ذلك في حت الله تعال» فهذا غاية ما بحتمل هذا المختصر من هذه المسألة. 

الفرع الثالث: فإن قال قائل: كيف تدعون عموم تعلق القدرة بجملة 
الحوادث وأكشر ما في العام من الحركات وغيرها متولدات يتولد بعضها 
من بعض بالضرورة؟ فإن حركة اليد مثا بالضرورة تولد حركة الخاتيى 
وحركة اليد في الماء تولد حركة لاء »وهو شاهد, والعقل أيصًا يدل 
عليه ؛ إذ لو كانت حركة الاء والخاتم بخلق الله تعالى لجاز أن بخلق 
حركة اليد دون الخاتم وحركة اليددون الماء وهو محال وكذافي 
الترلدات مع انشعابيا. 


(۱) فالتولد هو إمجاد حادث بواسطة مقدور القدرة الحادثة ( السنوسية: بطلان 
القرل بالتولد). 

(۲) يعني أن المعتزلة القائلين بالتولد يدعون الضرورة تارة كاي الحسين 
وأتباعه» ومجنحون إلى الاستدلال أخرى كالجمهور منهم ( المراقف - 


التوليد وفروعه ). 
(۳) وهو: آن بخلى حركة الخاتم دون حركة اليدء وحركة الماء دون حركة اليد 
وهو حال. 
)٤(‏ أي فروعهاء وني ح: أسبااء وقد ذكر صاحب المواقف تسعة من هذه 
الفروع منها : 
(أ) أن المحولد من السبب المققدورللقدرة الحادثة يمتنع أنيقع مباشرًا 
بالقدرة الحادثة من غير توسط السبب. 
(ب) أنه قد منع بعض المعتزلة من ثبوت الفعل المتولد لله تعالى بل جميع 
أفعاله بالمباشرة. 


(ج) أن العلم النظري يتولد من النظر ابتداء ولا يتولد من تذكر النظر. 
(د)الأصوات والآلام الحاصلة بفعل الآدمين لا تحصل إلا بالتوليد. 


الال عو 
القدرة والقول 
باتولد 


رد القول بالتولد ‏ فنقول: ما لا يفهم لا يمكن التصرف فيه بالرد والقبرل» فإن كون 
في اأفعال ا مزهب مردودا أو مقبولا بعد كونه معقولًاء والمعلوم عندنا من عبارة 
الترلد أن بخرج جسم من جوف جسم كما بخرح اجنين من بطن الام 
٠ ٠‏ والنبات من بطن الأرض, وهذا محال في الأعراض؛ إذ ليس لحركة اليد 
افق ن ٣‏ جوف حتى تخرج منه حركة الخانم ولا هو شيء حاو لأشياء حتى يترشح 
منه بعض ما فيه» فحركة الحاتم ذا" م تكن كامنة في ذات حركة اليد فما 
معنی تولدها منها؟ فلابد من تفهيمهء وإذا م يكن هذامفهومًا فقولكم 

إنه ‏ مشاهد حاقة؛ إذ كوا حادثة معها ‏ مشاهدة لاغيرء فأما كونها 

وة متها فر ساعد > وقول إن لر كان بخلى اه تعانق لقدرعل 

أن يخلق حركة اليد دون الناتم رحركة اليد دون الماء ٠ء‏ فهذاهوس 

يضاهي قول القاثل لو م يكن العلم منولدًا من اللإرادة لقدر على آن بخلق 

الإرادة دون العلم أو العلم دون الإرادةء أو العلم دون الحياة» ولكسن 

نقول: المحال غير مقدور ووجود المشروط دون الشرط غير معقول» 

والإرادة شرطها العلم» والعلم شرطه الحياة وكذلك شرط شغل الجوهر 

يز فراغ ذلك الحيزء فإذا حرك الل اليد فلابد أن يشغل بها حيرا في جوار 


(ه) اختلاف المعتزلة في الموت المتولد من المجرح هل هو متولد من الآلام 
المحولدة من الجرح؟ فنقاه قوم وأته آخرون (الموقف الخامس. المرصد 
السادس- المقصد الثاني: في التوليد وفروعه ). 

(1) فيح والطبعات: إذ. 

(۲) آي: التولد. 

(۳) آي كون حركة الخاتم حادثة مع حركة اليد. 
)٤(‏ فالمعية هى المشاهدة دون السببية والتولد. 
)١(‏ يعني حركة اليد في الماء دون حركة الماء. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي re‏ 
ا لحیز الذي کانت فیه» فما م یفرغه کیف یشغله به؟ ففراغه شرط اشنغاله 
باليد؛ إذ لو تحرك ولم يفرغ الحيز من الماء بعحدم الماء أو حر كته لاجتمع 
جسان في حیز واحد وهو محال » فکان خلو آحدهما شرا للآخر 
فتلازما فظن أن أحدهما متولد من الآخر وهو خحطاً ‏ فأما اللازمات" 
التي ليست شرطًا فعندنا جوز أن تنفك عن الاقتران با هو لازم اء 
بل لزومه بحكم طرد العادة: كاحتراق القطن عند مجاورة النارء وحصول 
البرودة في اليد عند عاسة الثلج» فإن كل ذلك مستمر بجريان سة الله 
تعالى» وإلا فالقدرة من حيث ذاتها غير قاصرة عن خحلق البرودة في الشلج 
والماسة في اليد مع خلق الحرارة في اليد بدلا عن البرودة؛ فإدًا ما يراه 
ا لخصم متولدًا قسمان: 

أحدهما:شرط فلا يتصور فيه إلا الاقتران. 

والثاني: ليس بشرط فيتصور فيه الافتراق ” إذا خرقت العادات ". 

(¥) 

فإن قيل :ل تدلواعلى بطلان التولد ولكن أنكرتم فهمه وهو 
مفهوم» فإنا لا نريد به ترشح الحركة من الحركة بخروجها من جوفها ولا 
تولد بسرودة من برودة الشلج بخروج البرودة من الشلج وانتقا ها أو 
(۱) وقدرته تعالی لا تتعلق بالمحال. 
(۲) حيث إن التولد لايكون إلافي الأجسام» وماهنامن حركة اليدوحركة 
(۳) ر: الملازمات. 
() في الطبعات: فيتصور فيه غير الاقتران والثيت عن ح» ر 
)١(‏ في الطبعات: العادة. 
(۷) في الطبعات: فان قال قائل. 
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بخروجها من ذات البرودة» بل تعني به وجود موجود عقیب موجود 
وکونه موجودا وحادنًا به» فا لحادث نسميه متولدًا والذي به الحدوث 

نسميه مولدًاء وهه التسمية ‏ مفهومة فما الذي يدل على بطلانه؟ 

قلنا: إذا فسر تم" بذلك دل على بطلانه ما دل على بطلان كون القدرة 
الحادثة موجدة + فإنا إذا أحلنا أن نقول حصل مقدور بقدرة حادلة» 
ف غل امول ي ن فة ران ت رة فن عر ن 
القدرةء وأن خروجه عن القدرة مبطل لعموم تعلقها وهو حال ثم هو موجب 
للعجز والتانع کا سبق؟ 

نعم» وعلل المعتزلة القائلين بالتولد مناقضات في تفصيل التولد لا 
تحصىء كقوطم إن النظر يولد العلمء وتذكره لايولد تذكر العلم إلى غير 
ذلك ما لا نطول ' بذکرہ ٠‏ فلا معنی لاإطتاب فےا هو مستغنٍ عنه. 

وقد عرفت من جلة هذا أن الحادثات كلهاء جواهرها وأعراضها 
ا لحادثة منها في ذات الأحياء والميادات- واقعة بقدرة الله تعالى وهو المستبد 


() ر: النسبة. 

(۲) ر: أقررت وكذلك الطبعات والثبت عن: ح. 

(۳) في الطبعات: موجردة وهو خطاً. 

)٤(‏ في الطبعات: لا بولده. هذاء والمعني: آنه إذاغفل عن النظر والعلم 
بالمنظور فيه ثم تذكر النظرء فالعلم الخحاصل عند التذكر لا يكون متولدًا منه 
بل مقدورًا مباشرًا بالقدرة الإهية. 

() ح: نقص "لا" 

0) انظر كثرة من هذه التفصيلات ونقضها في المراقف وشرحهامن مبحث 
التوليد وفرعه. 

(۷) يعني: من جملة هذا الكلام المحقدم. 


(اقتصاد في اعتقاد مام افزاني) r‏ 
باختراعهاء وليس تقع بعض المخلوقات ببعض بل الكل يقع بالقدرة > 
وذلك ما آردنا آن نبين من إثبات صفة القدرة لله تعالى وعموم حكمهاوما 
اتصل بها من الفروع واللوازم. 


## %* 


)١(‏ آي: القدرة الإلمية مباشرة. 


r 
الصفة الثانية‎ 
العلم‎ 


دیں ع ٠‏ ندعي آن الله تعالى عام بجميع المعلومات الموجودات والمعدومات؛ 
پذاټه ویغره فإن الموجودات منقسمة إلى قديم وحادث» والقديم ذاته وصفاته ومن 
2 0( ن 

علم غیره فهو بذاته وصفاته أعلم » فیجب ضرورة آن یکون بذاته عالا 

وصفاته إن ثبت آنه عام بغيره» ومعلوم أنه عام بغيره لأن ما يطلق عليه 

على ما سبق؛ فإن من رأى خطرطًا منظومة تصدر على الاتساق من كاتب 

ثم استراب في كونه عانًا بصنعة الكتابة كان سفيهًا في استرابته» فإذن قد 


0 ۰ 2( 
ثبت أنه عام بذاته وبغیره 


(۱) كونه تعالى عالًا متفق عليه بين التكلمين والفلاسفة عداشرذمة من قدماء 
الفلاسفة لا يعبآً بهم (المواقف: مبحث علمه تعاى). 

(۲) من الفرق المخالفة لاهل السنة من زعم أنه تعالى لايعلم غيره مع كونه 
عالًا بذاته» والدهرية يزعمون آنه تعالى لايعلم نفسه؛ لأن العلم نبة 
والنسبة لا تكون إلا بين شيئين ( المواقف: مبحث علمه سبحانه ). 

(۴) أي من الموجودات حيث ذكر أن ما يطلق عليه اسم الغير فهو صنعه 
الملحكم وفعله ارتب عايؤذن بأن ماذكر هنامن دليل على عمرم علمه لا 
يتناول العدومات» ومهها يكن من أمر فنظم هذا الدليل منطقيًا مكذا: الله تعال 
صاحب فعل متقن وخلق حکې وکل من کان كذلك فهو عالم بخلقه وذاته. 
ما الصغرى فنظريةء وطريق العلم بها النظر والتأمل في ملكرت السمرات 
والارض وما خلق اله من شيء. 
وأما الكبرى فضرورية وينبه علل الشق الأول منهاء أعني: كرنه عالا 
بخلقهء بقرله: فإن من رأى خطرطًا ... إلخ. 


0 

فان قیل فهل لمعلوماته نہاية؟ 

و جات و ارد ج ا اا ق عدم تاهي 
الاستقبال غير متناهيةء ويعلم المكنا ت" التي ليست بموجودة أنه مطومانه 
ی لا يوجدهاء فيعلم إذّا ما لا نهاية له بل لو أردنا أن نكثر تان 
على شيء واحد وجوهًا من النسب والتقديرات لخرح عن النهاية والله ووی 
تعالی عالم بجميعها. 


فإنا نقول مثا ضعف الاثنين أربعةء وضعف الأربعة ثائية» وضعف 


وعلى الشق الثاني: أعني كونه عالًا بذاته بها ذكر قبل من قوله: "ومن علم 
غيره فهو بذاته وصفاته أعلم" هذاء وما ذكره الغزالي هنا هو أحد مسلكين 
للمتكلمين في الاستدلال على علمه تعالء والمسلك الثاني: مآله الاستناد إلى 
کونه تعالی قادرا ختارًا ونظمه هکذا: الله تعالی قادر ختارء وکل قادر ختار 
فهو عالم+ حيث لا يتصور القصد والاختيار إلا مع العلم. 
والمحقفون من المتكلمين على آن الاستناد إلى كونه قادرا تارا في إثبات 
العلمء أوكد وأوثق من طريق الإحكام والإتقان. 
وللحكياء مسلكان أيضًا في استدلا لمم على علمه تعالى: 
الأول: أنه تعالى مجرد؛ وكل جرد فهو عاقل لجميع الكليات. 
الثاني: آنه مبدآ لما سواه والعلم بالعلة يرجب العلم بالمعلول (انظر 
المواقف: مبحث علمه تعاى) 
آما طريقة القرآن الكريم في الاستدلال على علمه سبحانه فشول في نظري 
إلى الاستناد إل إتقان فعله تعالى وإحكامه» قال سبحانه: ألا يَعلَمْ مَنْ خَلّقَ 
وهو لطي ف ابر 4 [سررة الملك آية: ]٠٤‏ والخلق معناء التقديرء 
وحاصله الإتقان والإحكام. 

(1)ح: آنا کنات 

()ح: أم. 


vs 

الثانية ستة عشرء وهكذانضعف ضعف الائنين وضعف ضعف 

الضعف ولا يتناهى» والإنسان لا يعلم من مراتبها إلا مايقدره بذهنهء 

وسينقطع عمره ويبقى من التضعيفات ما لا يتناهى؛ فإذن معرفة أضعاف 

أضعاف الاثنينء وهو عدد واحد» يخرج عن الحصر وكذلك كل عدف 

فكيف غير ذلك من النسب والتقديرات؟ وهذاالعلم مع تعلقه 
يمعلومات لا نهاية ها واحد كا سيأتي يانه من بعد مع سائر الصفات. 

KK FF 
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الصفة الثالثة‎ 
الحياة‎ 


ندعي آنه تعالی ج وهو معلوم اروز وم ينكره أحد ممن 
اعترف بکونه تعالی عالًا قادرًّا» فإن كون العالم القادر حا ضروري إذ لا 
تعني بالحي إلا مايشعر بنفسه ويعلم ذاته وغ غيره» والعام بجميع 
العلومات والقادر على جيع القدورات یف یکون حبا؟ وهذا راضح 
والنظر في صفة الحياة ما لا يطول. 


# %*# ¥ 


)١(‏ أقول: حياته تعالى - كذاته وبقية صفاته من العلم والقدرة ... إلخ - لا 
تغاثل في شىء تلك الحياة المعروفة لنا الثابتة للأحياء من الموجودات حيث 
إنه لا مشار كة بينه فك وبين أحد من مخلوقاته في الذات أو في الصفات إلا 
في جرد الاسم فقط؛ فهو سبحانه حالف بالحقيقة في ذاته وصفاته لسائر 
الذوات والصفات. 
فالحياة في حقنا إمأ عبارة عن اعتدال المزاج» وإما قوة تتبع ذلك الاعتدالء 
ولا تصور الحياة بشيء من هذه معاي في حقه سبحانه» ( لیس کمعلے 
شت وهر آلسَييع أَلبَصِير ج4 [سررة الشورى آية: .]١١‏ 
ومن أجل ذلك فقد ذهب الحكماء وأبو ا لحسين البصري من المعتزلة - كا 
ينقل صاحب المواقف -إلى أن الياة في حقه تعالى هي كونه يصح آن يعلم 
ويقدر» وقال الجمهور من آهل السنة والمعتزلة: إها صفة توجب صحة 
العلم الكامل والقدرة الشاملةء (المواقف: مبحث حياته تعالى). 

(۲) آي لمن اعترف بکونه تعالی عالا قادرًا. 

(۳) ر نقص: ما. 


TY 
الصفة الرابعة‎ 
الإرادة‎ 

ندعي أن الله تعالى مريد لأفعاله» وبرهانه أن الفعل الصادر منه ححص 
بضروب من الجواز لا يتميز بعضها من البعض إلا بمرجح» ولا تكفي 
ذاته للترجيح؛ لأن نسبة الذات إلى الضدين واحدة فا الذي خصص أحد 
الضدين بالوقوع في حال دون حال؟ 

وكذلك القدرة لا تكفي فيه؛ إذ نسبة القدرة إلى الضدين واحدة. 

وكذلك العلم لا يكفي' خلافًا للكعبي حيث اكتفى بالعلم 

عن الإرادة لأن العلم يتبع المعلوم ويتعلق به على ما هو عليه ولا يؤثر 


(۱) وبناء على ذلك فالإرادة عند آهل السنة والحمهور من معتزلة البصرة صفة 
مغايرة للعلم والقدرة ومغايرة بالأولى للذات الأقدس توجب تخصيص 
أحد المقدورين بالوقوع ( المواقف: مبحث الإرادة). 

(۲) في ح: خلافًا للمعتزلة حيث اكتفوا بالعلم عن الإرادة. 
والمراد بالمعتزلة هنا: أبو الحسين وجماعة من رؤسائهم كالنظًام والجاحظ 
والبلخي ومحمود الخوارزمي» أما الجبائيان وعبدالجبار ومن تابعهم فلم 
يكتفوا بالعلم عن الإرادة بل أثبتوا له صفة الإرادة إلا نهم قالراإنها حادثة 
لاني محل أو قائمة بذاتها (انظر المراقف): 
ومهما يكن من أمر فالإرادة عند الكعبي كا في المواقف هي في فعله العلم 
بها فيه من المصلحةء وفي فعلل غيره الأمر به» هذاء ومانسبه الغزالي 
وصاحب المراقف إلى الكعبي من اكتفائه بالعلم عن الإرادة أو تفسيره 
الإرادة بالعلم حالف لما في آبكار الأفكار للآمدي من آن إرادته تعال لفعله 
خحلقه إياه وإيجاده له وليس علمه به» وذلك حيث يقول: "وآما النَظَّام 
والكعبي والبلخي فإنهم قالوا إن وصف الله تعالى بالإرادة شرعًا فليس 


الاقتصاد في ا عتقاد للإمام الغزالي r‏ 


فيه ولا يغيره. قإن كان الشيء عكنّافي نفسه مساويًا للممكن الآخر 
الذي في مقابلته فالعلم يتعلق به على ماهو عليه ولا بعل أحد الممكنين 
مرجحًا على الآخرء بل نعقل المكنين ونعقل تساوي)اء والله سبحانه 
وتعالى يعلم أن وجود العام في الوقت الذي وجد فيه كان ممكتّاء وأن 
وجوده بعد ذلك وقبل ذلك كان مساويًا له في اللإمكان؛ لأن هذه 


معناه إن أضيف ذلك إلى أفعاله إلا أنه خالقهاء وإن أضيف إلى أفعال العباد 
فالمراد أنه تعالى أمر بهاء ولعل هناك نقلين عن الكعبي في هذه المسألة". 
والتحقيق أنه لا خلاف بين النقلين ما دام أن علمه بم) في الفعل من صلاح 
ونفع يستوجب خلقه له وإيجاد إياه بناء على مذهب الاعتزال في وجوب 
الصلاح والأصلح» والكعبي معتزلي كبير اسمه عبدالله بن أحد بن محمود 
البلخي المعروف بابي القاسم الكعبي» ويقال لمتبعيه الكعبية» أخذ الاعتزال 
عن آبي الحسين الخياط وأقام ببغداد مدة طويلة ثم عاد إلى بلخ وتوفي بها في 
شعبان سنة ۳۱۹ ه/ ٩۳١‏ م» من آثاره: المقالات» تفسير كبير في اثني عشر 
مجلدّاء وكتب في علم الكلام منها: أوائل الأدلة في أصول الدين (انظر 
معجم المؤلفین لکحالة ۱/ ٠۴۱‏ تاریخ بخداد ۹/ ۳۸۳ ط السعادة وفيات 
الأعیان لابن خلکان ۲/ ۲٤۲۹.۲٤۸‏ تحقيق الأستاذ الشيخ عيبي الدين 
عبدالحميد» الفرق بين الفرق ص ٠١۷-٠٠١‏ ط المعارف» وانظر حاشية 
عبدالحكيم عل المواقف-مبحث الإرادة-في أن أبا القاسم البلخي هر 
صاحبنا المعروف بأبي القاسم الكعبي أو غيره). 

() قد يقال: إنه ليس كل علم تابع للمعلوم غير مؤثر فيه بل ذلك في العلم 
الانفعالء وأما العلم الفعلي فليس تابعًا للمعلوم وهو مؤثر في الوقوع» 
فيجوز أن يكون العلم بها في الشيء من مصلحة مرحجًا ومؤثرًافي الوقوع» 
وقد يجاب عن ذلك بآن العلم بما في الثيء من مصلحة لا يصلح آن يكون 
مرحجًا إلا إذا قلنا بوجوب الأصلح عل الله تعاى. 
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الإمكانات متساوية» فحق العلم أن يتعلق بها كا هو عليه» فإن اقتضت‎ 
صفة الإرادة وقوعه في وقت معين تعلق العلم بتعيبن وجوده في ذلك الوقت‎ 
لعلة تعلق الإرادة به» فتكون الإرادة للتعيين علة ويكون العلم متعلقا به تابعًا‎ 
له غير مؤثر فيه» ولو جاز أن يكنفى بالعلم عن الإرادة لاكتفي به عن‎ 
القدرةء بل كان ذلك يكفي في وجود أفعالنا حتى لا نحتاج إلى اللإرادة؛ إذ‎ 
يتر جح أحد الجحانبين بتعلق علم الله تعالى به وكل ذلك محال.‎ 

فإن قيل: وهذا ينقلب عليكم في نفس الإرادةء فإن القدرۃ کےا لا 
قناسب أحد الضدين فالإرادة القديمة أيضًا لا تتعين لأحد الضدينء 
فاختصاصها بأحد الضدين ينبغي أن يكون بمخصص ويتسلسل ذلك 
لى غير نماية» إذ يقال" الذات لاتكفي للحدوث إذلر حدث من 
الذات لكان مع انذات غير متأخر فلابد من قدرة"“ 

والقدرة لا تكفي إذ لو كان للقدرة لما اختص بهذا الوقت وما قبله وما 
بعده قي النسبة إلى جواز تعلق القدرة به على وتيرة واحدة» فيا الذي 
خحصص هذا الوقت فيحتاج إلى الإرادة؟ فيقال: والإرادة ي فان 
الإرادة القديمة عامة التعلق كالقدرة» فنسبتها إلى الأوقات واحدة 
ونسبتها إلى الضدين واحدة فإن وقوع" الحركة مغلا بدلا عن السكون 
لأن الإرادة تعلقت بالحركة لا بالسكون. فيقال: وهل كان يمكن آن 
تتعلق بالسکون؟ 


(۱) هذا لبيان أن اختصاص الإرادة بأحد الضدين مؤد إلى التسلسل. 
(۲) في بعض الطبعات: القدرةت والمغبت عن ر ح. 
(۳) ح والطبعات: وقع. 
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فإن قيل: لاء فهو محال" ؛ وإن قيل: نعم فهيا متساويان؛ آعني الحركة 
والسكون في مناسبة الإرادة القديمة فا الذي أوجب تخصيص الإرادة 
القديمة بالحركة دون السكون فيحتاج إلى مخصص ثم يلزم السؤال في 
مخصص المخصص ويتسلسل إل غير نهاية؟ 

قلنا: هذا سؤال حير عقول الفرق ول يوفق للحق إلا أهل السنقت 
فالناس فيه أربع فرق: 


قائل يقول: إن العام وجد بذات الله سبحانه وتعالى وأنه ليس للذات مذهب 


صفة زائدة ألبتةء ولا كانت الذات قديمة كان العام قدييًا وكانت نسبة 
العام إليه كنسبة المعلول إلى العلة ونسية النور إلى الشمس والظل إلى 
الشخص؛ وهؤلاء هم الفلاسفة. 

وقائل يقول: إن العام حادث ولكن حدث في الوقت الذي حدث فيه لا 
قله ولا بعده لإرادة حادثة حدثت له لاي حل فاققضت حدوث العالمء 
وهؤلاء هم العتزلة . 

وقائل يقول: حدث بإرادة حادثة حدثت في ذاته» وهؤلاء هم القائلون 


(1) حيث إن الإرادة القديمة عامة التعلق مناسبة لكل عكن» وإلا لما كان 
سبحانه تام الإرادة. 

(۲) في بعض الطبعات: "هذا سؤال غير معقول حير عقول الفرق" بزيادة: 
غير معقول. 

() فذلك النظام حسب مذهب الفلاسفة - الذي عليه العام والخير المو جرد 
في الکل من حیث إِنه یعقله وأنه كيف یکون هو مستفیض کاثن موجود» 
وهو ابا ن 2 اا ر فا عفري ا فك ايء 
مراد» فقد استبان أن العلم الذي له هو بعينه اللإأرادة التي له ( انظر الجانب 


الإهی ص ٥٤٥-0٤۳‏ ) 


ب الفلاسفة: 
أن العالم وجد 


پذاته فهو قدیم 


مذهب المعتزلة: 
العالم حادث پإرادة 
حادنة لا في محل 


r 


بکونه عا للحوادٹ. 

وفاتا بقول: حدث العام في الوقت الذي تعلقت اللأرادة القديمة 
بحدوثه في ذلك الوقت من غير حدوث إرادة ومن غير تغير صفة القديم. 

فانظر إلى الفرق وانسب مقام كل واحد إلى الآخر ٠‏ فإنه لا يتفك 
فريق عن إشكال لا يمكن حله إلا إشكال أهل السنة فإنه سريم" 
الانحلال. 

أما الفلاسفة فقد قالوا بقدم العام وهو محال؛ لأن الفعل يستحيل أن 
یکون قدیا ‏ ؛ إذ معنی کون فعا أنه لم یکن ثم کان فإن کان موج ودا 
مع اله بدا کیف یکون فعلا؟ 

بل يلزم من ذلك دورات لا نهاية مها على ما سبق» وهو محال من 
وجوه ثم إنہم مع اقتحام هذا الإشكال لإ يتخلصوا من أصل السؤال 
وهو أن الإرادة ل تعلقت بالحدوث في وقت مخصوص لا قبله ولا 
بعده» مع نساوتي نسب الأوقات إلى الإرادة؟ فإنهم إن تخلصواعن 
خصرص الرقت لم يتخلصوا عن خصوص الصفات؛ إذ العا محصوص 
بمقدار لخصوص ووضع خصوص)» وكانت نقائضها مكنة في العقل»؛ 
والذات القديمة لا تناسب بعض الممكنات دون بعض» ومن أعظم ما 


(۱) يعني: الجبائیین وعبدال حبار ومن تابعھم کا أوضحنا آنقًا. 

(۲)ح: سهل 

(۴) ذاك لو فالوا إن نسبة العام إليه تعاى نسبة الفعل للفاعل وليس كنسبة 
المعلول إلى علته على ما هو المشهور عنهم وإلا كان فديًا معه كاللورمع 
الشمس» والظل مع الشخص وحركة الخاتم مع حركة اللإصبع. 

() ر: الذاتء ويأباه السياق. 


rr 
يلزمهم فيه» ولا عذر مم عنه أمران أوردناهما في كتاب تهافت الفلاسفة‎ 

ولا حيص فم عنها ألبتة: 
أحدهما: أن حركات الأفلاك بعضها مشر قية أي من الشرق إلى 

الغرب ٠"‏ وبعضها مغربية أي من مغرب الشمس إلى المشرقء وكان 

عكس ذلك في الإمكان مساوبًا له؛ إذ الجهات في الحركات " متساويةت 
فكيف لزم من الذات القديمة ‏ أو من ذوات الأفلاك وهي قديمة 

(۱) في الطبعات: من المشرق إل المغرب. 

(۲) في الطبعات: الحركة . 

(۳) يعني - بلسان الفلسفة حيث كان الحديث معهم - المحرك الأول المعشوق 
ميم الأفلاك وهو العقل الأول من سللة عقول الأفلاك والناشئ 
مباشرة عن الواجب بذاته. 

)٤(‏ آظنه يعني "نفس" الفلك أو "عقله" حيث كان لكل فلك ( أعنى جرمه) 
نفس» هى صورة هذا الفلك والمحركة له تحريگا مباشرًا؛ وعقل مفارق 
رمه عرك له تحریگًا غير مباشر حيث كان معشوأًا له والغاية التي 
تننجذب نحوها نفس الفلك. ٠‏ 

هذاء وفي بعض الطبعات " دورات الأفلاك " وهو تحريف ظاهر والصحيح 
ما ألبته» وني ح» ر " ذوات الملائكة ". 
و(الأفلاك) في الاصطلاح القلسفي هي (الملاثكة) في لسان الشرع» سواء 
في الطبيعة أو المهمة والغاية فلا فرق بين التعبيرين» ففي رسالة الحدود لابن 
سينا يقول في حد الملك: وهو جوهر بسيط ذو حياة ونطى عقل غير مائئت؛ 
وهو واسطة بين الباري ظا والأجسام الأرضيةء فمنه عقليء ومنه تفسي» 
ومنه جسمي ( رسائل في الحكمة والطبیعیات لابن سینا ص ۸۹). 
ويقول في رسالة إثبات النبوة: " ثم بينوا ( يعني الحك )اء المشرعون ) أن 
الأفلاك لا تفنى ولا تنغير أبد الدهر؛ وقد ذاع في الشرع أن الملائكة أحياء 
قطعًاء لا يموتون كالإنسان الذي يموت فإذا قيل إن الأفلاك آحياء ناطقة 


E 


عندهم أن تعين جهة عن جهة تقابلها وتساوها من كل وجه؟ وهذالا 
جواب e‏ 1 

الثاني أن الفلك الأفصى الذي هو الفلك التاسع عندهم المحرك لجميع 
السماوات بطريق القهر في اليوم رالليلة مرة واحدة بتحرك على قطبين 


لا ترت والحي الناطق غير الميت يسمى ملكاء فالأفلاك تسمى ملائكة" 
(رسائل في الحكمة والطبیعيات ص .)٠١۸‏ 

() يعني الحواب السديد وإلا فللفلاسفة جوابهم عن هذا السؤال. فابن سينا 
في تحاولته التعليل لعدم الاكتفاء بالعقل المغارق لكل فلك قي تحريكه 
مباشرة دون حاجة إل مصدر آخر يناط به هذاالتحريك المباشر يسمى 
النفس - يجيب عن هذا السؤال فيقول: " إنه لا يجوز أنيكون مبدأ حركه 
( آي جرم الفلك ) الريب قوة عقلية صرفة لا تتغير ولا تتخيل الجزيشات 
آلبتة؛ لأن ا لحر كة إن كانت عن إرادة متجددة جزئية» فإن اللإرادة الكلية 
نسبتها إلى كل شطر من هذه الحركة نسبة واحدة فلا بجحب أن تتعين منها 
هذه الحركة دون هذه ..." إلخ (النجاة ص ۲٠٠-٠١۹‏ ). فشأن العقل 
المنارق كلي ثابت» فإرادته لذلك كلية وتصوره كلي» ونسبة الأشطار 
المختلفة للحركة الصادرة عنه واحدة ولا كان لكل فلك في حركته اتجاه 
خاص به وجب أن یکون حر که المباشر ذا طابع جزئي وآن یکون تحریکه 
في اتجاه معين فحسب... وصاحب هذه الخصائص هو مايعرف بنفس 
القلك ( انظر الجانب الإهي ص -٤۷۹‏ د/ البهي). 
وأنت خبير بسقم هذا التعليل فإسناد الفلاسفة اختلاف الأشطار في 
حركات الأفلاك إلى "نفس" الفلك غير جد في ملتي في سداد المجواب ما 
كانت حركات جرم الفلك نحو معشوقة دائرية ليست مستقيمة؛ إذيقال 
من جانب المتكلمين: م أرادت نفس كل فلك فلك - مه) كانت إرادتا 
وتصوراتها متجددة وجزئية - في تحريكها لجرمه الحركة المشرقية مثلا دون 
المغربية مع تسوا تجاه المعشوق حيث كانت الحركة دائرية ؟ 


الاقتصاد في الأعتقاد للإمام الغزالي rg‏ 


شمالي وجنوبي» والقطبان عبارة عن النقطتين المتقابلتين على الكرة الثابستين 

عند حركة الكرة على نفسهاء والمنطقة عبارة عن دائرة عظيمة على وسط 

الكرة بعدها من القطبين ‏ واحد. 
فنقول: جرم الفلك الأقصى أجزاؤه متناسبة متساوية وما من نقطة إلا 

ويتصور أن تكون قطبا. فما الذي أوجب تعيين نقطتين من بين ساثر النقط 

التي لا نهاية ها عندهم ؟ فلابد من وصف زائد على الذات من شأنه 
تخصيص الشيء عن مثله وليس ذلك إلا الإرادة» وقد استوفينا تحقيق 

الإلزامين في كتاب التهافت. 
وآما المعتزلة فقد اقتحموا أمرين شنيعين باطلين : 
أحدهما: كون الباري تعالى مريدًا بإرادة حادثة لاقي محل ”ى اذام 

(۱) في ح والطبعات: النقطتين 

(۲) في ر والطبعات ( جرم الفلك الأقصى متشابه ) والثبت عن:ح . 

(۳) بناء على مذهبهم في نفي الجزء الذي لا يتجزاً. 

() بل هناك آمر ثالث في الشناعة والبطلان وهو كون الإرادة وهي من المعاني 
قائمة بذاتها رغم ما هو مقرر في العقل الأول من ضرورة احتياج المعنى 
للمحل. 

)١(‏ آقول: وهي من صفات الفعل عندهم متغيرة بتغرر المرادات ولم يشذ عن 
قولحم هذا إلا ماعزي إلى بشر بن المعتمر من قوله: إن إرادة الله على 
وجهين: صفة ذات وصفة فعل تتعلق بالخلق والمحدثات ( المقالات 
للأشعري ٠۲٤٤/١‏ والملل واللحل)ء وقد كان أبر الهذيل العلاف هو أول 
المعتزلة القائلين: إن إرادته تعالى حادثة لا في محل بعد أن أجازه جعفر بن 
حرب (المغنى لعبدا ل حبار ٤/١‏ والمقالات للأشعري )۲٤٤ /١‏ وعماساق 
المعتزلة إلى مقالتهم هذه: أن الإرادة لو كانت فديمة لكانت مشلا لله تعالى 
لأن القدم صفة التفس» والاشتراك فيها يوجب التماٹل» والح سبحانه 


مذهب 
المعتزله في 

الإرلدة 

وإبطاله 


e 


تكن الإرادة قائمة به فقول القائل إنه مريد بها هجر من الكلام» كقوله إنه 

مريد بإرادة قائمة بغره. 
إزام المعتزة ‏ والثاني ‏ : أن الإرادة ل حدثت في هذا الوقت على الخصوص؟ فإن 
بها بعال كانت بإرادة أخرى فالسؤال في اللإرادة الأخرى لازم ويتسلسل إلى غير 
نهاية» وإن كان لا بإرادة فليحدث العام ني هذا الوقت عل الخصوص لا 
بإرادة فإن افتقار الحادث إلى الإرادة لحوازه لا لكرته جسًا أو سء أو 
إرادة آو علا. والحادثات في هذا متساوية» ثم م يتخلصوا من الإشكال إذ 
فد يقال ف ا دت ال رادةق عة االرقت عل امرض ن 
حدثت الحركة ‏ دون إرادة الكون؟ فإن عندهم بجدث لكل حادث 


لیس کمثله شىء وإذا كانت حادثة فإنه لا يمکن حدوتها في ذاته تعال وإلا 
كان محلا للحوادث المقتضى لكونه حدنًاء وقد ثبت قدمه» ولا جوز أيصًا 
حصوهما في محل آخر؛ لأن المعنى القائم باللحل يرجم حكمه إلى ذلك المحل 
فبقي آن بجدثها الله لا في محل بضر ورة التقسيم الملزم ( انظر الملل والنحل»› 
ونهاية الإقدام ). 
هذاء وأما معتزلة البصرة كا يقول المولى حسن جلبي فذاهبون إلى أنه تعالى 
مريد بإرادة حادثة في ذاته ( حاثية المواقف: مبحث الإرادة). 

() إيطال لمذهب المعتزلة في الإرادة على طريقة الإلزام وهو الترديد بين شيتين 
أو آكثر ما يتورط معه الخصم في حيرة تضطره إلى الاعتراف بمذهب 


مخالفه. 

(۲) فيح والطبعات: اساء والثبت عن: ر. هذاء وقوله ( جا أو سء ) يعني 
عنصريًا أو فلكيًا. 

(ح والطبعات نقص: قد. 

)٤(‏ ر نتقص: هم. 


)١(‏ يعني: إرادة الحركة. 


الاقتصاد قي الاعتقاد للإمام الغزالي 


إرادة حادثة متعلقة بذلك الحادث فلم ل تحدث إرادة تعلق بضدها"؟ 

وأما الذين ذهبوا إل حدوث الإرادة في ذاته تعالى". 

فقد دفعوا أحد الإإشكالين وهو كونه مريدًا بإرادة في غبر ذاته ولكن 
زادوا إشكالًا آخر وهو كونه علا للحوادث» وذلك يوجب حدوثه. ثم 
قد بقيت عليهم بقية الإشكال ولم يتخلصوا من السال. 

وأما أهل الحق فإنهم قالوا إن الحادثات تحدث بإرادة قديمة تعلقت بها 
فميزتها عن آضدادها ا ماثلة هاء وقول القائل إنه لم تعلقت بها وأضدادها 
مثلها قي اللإمكان؟ سؤال خحطاأ؛ فإن الإرادة ليست إلا عبارة عن صفة 
شأنہا تقييز الثيء عن مثله. 

فقول القائل: لم ميزت الإرادة الشيء عن مثله؟ كقوله: لم أوجب العلم 
انكشاف المعلوم؟ فيقال: لا معنى للعلم إلا ما أوجب انكشاف المعلوم» فقول 
القائل: ل أرجب الانكشاف» كقوله: | كان العلم علّاء ولم كان الممكن مكناء 
والواجب واجِبًاء وهو حال؛ لأن العلم علم لذاته وكذا الممكن والواجب 
وسائر الذوات » فكذا الإرادة حقيقتها ييز الشيء عن مثله. 

فقول القائل م ميزت الشيء عن مثله كقوله": لم كانت الإرادة إرادة 
والقدرة قدرة؟ وهو محال» وكل فريق مضطر إلى إثبات صفة شأنا مير 
الشيء عن مثله وليس ذلك إلا الإرادةء فكان أقوم الفرق قيا وأهداهم 


(۱) يعني: بضد الحركةء وفي الطبعات: (بضده) أي بضد ذلك الحادث. 

(۲) هم الكرامية. 

(۳) بناء على القول بأن الماهيات غير جعولة (انظر الموقف الثاني -المرصد الأول 
من المواقف لاإيجي). 

()ح: کقوهم. 


re‏ القتسم الثاني في الإلهيات 


سبيلا من أثبت هذه الصفة ولم مجعلها حادنةء بل قال هي قديمة متعلقة 
بالإأحداث في وقت خصوص فكان الحدوث في ذلك الوقت لذلك 
وهذا "ما لا يستغني عه فريق من الفرق وبه ينقطع التساسل في لزو م" 
هذا السؤال. 

والآن فک" مهد القرل في أصل الإ رادة فاعلم آنه" امتعلقة بجميع 
الحادثات عندنا من حیث إِنه ظهر أن كل حادث فمخترع بقدرته " وکل 

خترع بالقدرة حتاج إلى إرادة تصرف القدرة إلى المقدور وتخصصهابه» 
فکل مغدور مراد وکل حادٹ مقدور» فکل ‏ حادث مراد والشر 
والكفر والمعصية حوادث, فهي إذًا لا حالة مرادة. فما شاء الله كان ومام 
يشا م يكن ٠‏ فهذا مذهب السلف الصالحين ومعتقد أهل السنة أجمعين 


(۱)ح: فهذا. 
() ح» ر: تسلسل لزوم» والمثبت عن بعص الطبعات. 
7ج فقد. 
()ج: بأہا. 


() بتاء على ما سبق من عموم تعلق القدرة. 

(0) قوله: ( فكل مقدور مراد ) حاصل القضية السابقة القائلة: (وكل حع 
بالقدرة حتاج إلى ...) إلخ. 
ثم إن قرله: ( كل مقدور مراد» وكل حادث مقدور) قياس من الشكل 
الأول ني إطار ما درج عليه الغزالي هنا - من إتيانه كبرى القياس أولا 
وصغراه انیا ونظمه منطقیًا هکذا: کل حادث مقدور» وکل مقدور مراد 
فکل حادث مراد. 

(۷) ر:وکل. 

(۸) بذكر صاحب المواقف: إجماع السلف والخلف في جي الأعصار 
والأمصار على إطلاق قوهم: (ما شاء الله كان وما لم يشا لم يكن ) ويقول 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي re‏ 
وقد قامت عليه البراهين. 

واا لرل امي ر ةت الحامي كلا و الج رور ادن بخن E‏ 
إرادته» بل هو كاره ها. ومعلوم أن أكثر ما يجري في العام المعاصي فإذا ما عام قق 
يكرهه أكثر نما يريده فهو إلى العجز والقصور أقرب بزعمهم» تعالى رب لإرادة بالشرور 
العالمين عبا يقول الظالمون علرًّا كبيرا. و 

فإن قيل: فكيف يأمر بىا لا يريد؟ وكيف يريد الفجور والمعاصي 
والظلم والقبيح ومريد القبيح سفيه؟ قلنا: إذا كشفنا عن حقيقة (الأفر) 
وبينا أنه مباين لاإرادة وكشفنا عن اقبي" والحسن وبينا أن ذلك يرجع 
إلى موافقة الأغراض والفتهاء وهو سبحانه منزه عن الأغراض اندفعت 
هذه الإشکالات وسياني ذلك في موضعه إن شاء اله تعال. 

# ¥ ¥ 


اليد الشريف في شرحه: فإن هذامروي عن النبي فل وقد تلقته الأمة 
بالقبول. 

(۱) ر: عن قول الظالين. 

(۲)ر: القبح. 


(۳) ر: نقص: فهذه. 


E 
الصفة الخامسة والسادسة‎ 
السمع والبصر‎ 
) 1 ۱ ٤ 
الدليل ندعي أن صاع العام سميع بصير' ويدل عليه الشرع والعقل . أما‎ 
4 اسمعي الشرع فبدل عليه آيات من القرآن كثررة كقوله: ( وهو المي أَلَبَصِر@‎ 
ولم‎ ٠ وكقول إبراهيم اظ# فيا أخبر الله عنه بقوله‎  ]1١ على كونه [سورة الدورى آبة:‎ 
.]٤١ َد ما لا يَسْمَم ولا يرول بُغى عَنكشَحًا )1 سررة مرب م آبة:‎ 
ء‎ 1 
ونعلم أن الدلیل غیر منقلب علبه في معبوده وأنه کان یعبد سمیعًا بصیرًا وإلا‎ 
یشار که في الإلزام.‎ 


(1) ذلك ب) أحمع عليه المسلمون. 

(۲) مذهب بعض أن ذلك مماعلم بالضرررة من دين محمد 5ل فلا حاجة إلى 
الاستدلال عله (المراقف مبحث كونه تعال سميعًا بصرًا). 

(۳)وإنا استدل هنا بالشرع والعقل مع اقتصاره فیا سبق من وجوده تعالی 
وقدرته وعلمه وحياته وإرادته - على الدليل العقلي فقط - حيث كان ذلك 
من عقود التوحيد التي يتوقف بوت المعجزة عليهاء فلو استدل عليها 
بالسمع لزم الدورء آما السمع والبصر فهما من عقود التوحيد التي يصح 
الاستدلال عليها بالسمع والعقل وهي كا يقول المتكلمون: ما ليس بوقوع 
جائز ولا يتوقف ثبوت المعجزة عليها (السنوسية مبحث الوحدانية). 
فوقوع ال جائز لا يبستدل عليه إلا بالشرع آي السمع وما يترقف عليه بوت 
المحجزة لا يستدل عليه بالعقل. 

() سررة الشورى من الآية: ١١ء‏ ولس في القرآن الكريم (وَهر كمي البَّصِاّي) 
[سورة الشورى آية: ١١‏ ]غير هذاء 

)٥(‏ ح» والطبعات نقص: (فیم| آخبر الله عنه بقوله). 


e 
فإن قيل: إنها أريد به العلم . قلنا: إنم تصرف الفاظ الشارع عن‎ 
موضوعاتا ا مفهومة السابقة إلى الأفهام إذا كان يستحيل تقريرها على‎ 
الموضوع» ولا استحالة في كونه سميعًا بصيرًاء بل يجب أن يكون كذلك.‎ 

فلا معنى للتحكم بإنكار ما فهمه أهل الإجاع من القرآن. 

ان فا و اا ا إن کان مه وره ادن کان ع 
رادت وسر ال وه انان ف ي ر 
معدومًا؟ وكيف يرى العام في الأزل والعالم معدوم والمعدوم لا يرى؟ 

قلنا: هذا السؤال يصدر من معتزل أو فلسفي. 

أما المعتزلي فدفعه هَيّنّء فإنه سلم أنه يعلم الحادثات» فنقول: يعلم الله 
الآن أن العام كان موجودًا قبل هذاء فكيف علم في الأزل أنه يكون 
موجودا وهو بعد ل یکن موجودا؟ فإن جاز إثبات صفة تكون عند وجود 
العام عا بأنه کائنء وقبله بأنه سیکون وبعده بأنه کان» وهو لا یتغیر عبر 


(۱) قال ذلك الفلاسفة والكعبي وأبو الحسين البصري من المعتزلة (الشريف 
عل المواقف مبحث السمع والبصر). 

(۲) قد يعتبر ذلك بمثابة ضم الاستدلال بالإجاع إلى ما ذكره ولا رحه الله من 
أن دليل كونه تعالى سميعًا بصيرًا هو الشرع والعقل» وصاحب المواقف بعد 
أن نقد ما ساقه من احتجاج بعض بالعقل على کونه تعالی سميعًا بصيرًا 
قال: " فليعول عليه آي عل الإجماع -في هذه المسالة ابتداء"ء وني 
الملحصل للرازي: " اتفق المسلمون على أنه تعالى سميع بصير" فهو أيضًا 
يعول على الإجماع. (المراقف وشرح السيد مبحث أنه تعالى سميع بصير). 

(۴۳) فیے» ر: حادتًاء والمنادب للسياق ما أبتناه عن الطبعات. 

)٤(‏ يعني: عند أهل السنة وكذلك الجمهور من المعتزلة. 

(۵) ح» ر: قدیا. 


EY 
وإن صدر من فلسفي فهو منكر لكونه عالًا بالحادثات المعينة الداخلة في‎ 
الماضي والحال والمستقبل»  فسبيلنا أن ننقل معه  الكلام إلى العلم» وثبت‎ 
عليه جواز علم قدیم متعلق بالحادثات کا سنذكره» تم إذا ثبت ذلك في‎ 

العلم قسناعليه السمع والبصر. 
وأما املك العقليء فهو أن نقول: معلوم أن الحالق أكمل من 
٤ A‏ )( 

المخلوقء ومعلوم ن البصير أكمل ممن لا يبصر؛ والسميع أكمل من لا 

يسمع» فيستحيل أن يثبت وصف الكمال للمخلوق ولا ثبت للخالق. 
فهذان أصلان يوجبان الإقرار بصحة دعواناء ففي أا النزاع؟ فإن 

قيل: النزاع في قولكم واجب أن يكون الخالق أكمل من المخلوق. 
قلنا: هذا ما يجب الإقرار به شرعًا وعقَلا والأمة والعقلاء مجمعون 

عليه» فلا يصدر هذا السؤال من معتقد. ومن اتسع عقله لقبول قادر يقدر 

على اختراع ما هو أعلى وأشرف منهء فقد انخلع عن غريزة البشرية ونطق 
لسانه با نبو عن قبوله قلبه إن کان یفهم ما یقرله! وهذا لا نری عاقلا 

(۱) آي منکر لکرنه تعالی عاڵًا با لجزیتات. 

(۲) ح» والطبعات نقص: معه. 

(۳) ح» والطبعات نقص: والسميع رابت عن: ر» هذا وتقدير الكلام أن 
البصير والسميع أكمل من غبر البصير والسميع» ووحد أفعل التفضيل 
(أكمل) مع آنه خبر في الأصل عن أمرين: البصير والسميع» حيث كانت 
تلك لغة العرب يقول ابن مالك: 
وَأفمَلَ الَفْفِيل صِلةأبَدا تقييرًا و لظا بِمِنْإِن جر 


ت 
0 


‌ 5 ی 2 ° 
ِن ل لِمَنځور بُ يُْصَف أو جردا ألزمَتذكرارأن ودا 


re 
يعتقد هذاالاعتقاد.‎ 

فإن قيل: النزاع في الأصل الثاني وهو قولكم: إن البصير والسميع 
كمل وإن السمع والبصر كمال. 

قلنا: هذا أيضا مدرك ببدية العقلء فإن العلم كال والسمع والبسصر 
کال ثا للعلم» فإنا بينا أنه نوع" استكمال للعلم والتخیل» ومن علم 
شینًا ولم یره ثم رآه استفاد مزید کشف وکمال» فکیف يقال إن ذلك 
حاصل للمخلوق وليس بحاصل للخالق؟! أو يقال إن ذلك ليس 
بکہال؟ فان م یکن کال فهو نقص أو لا هو نقص» أو لاهو نقص ولا 
وجميع هذه الأقسام حال فظهر أن الحق ما ذكرناء. 

قيل: هذا يلزمكم في الإإدراك الحاصل بالشم والذوق واللمس؛ إت ا 

O‏ والذوق واللمس 
(۱) أي المذكور من السمع والبصر. لله تعالی 
() الطبعات نقص: نوع. 
(۳) نظم هذا الدليل منطقيًا: 

السمع والبصر كمال ثابت للمخلرق» وكل كمال ثابت للمخلوق يجب 

ثبوته بالأونى للخالق» أما الصغرى فمدركة بالبديية» وآما الكبرى فهي كا 

يقول الغزالي: ما جب الإقرار به شرعًا وعقلاء والأمة والعقلاء مجمعون 

عليه» هذا وقد يقال في نقد هذا المذهب العقلي: إنه قد يكون السمع والبصر 

كال في حت المخلوق المشاهد لا في حق الخالقء فهر من قياس الغائب على 

الشاهدء فلا حل إذّا لقوله: ومن اتسع عقله لقبول قادر يقدر على اختراع ما 

هو أعلى وأشرف منه» فقد انخلع عن غريزة البشرية... إلخ. 

ویقال أیضًا على قوله: (ومن علم شينًا و یره لم رآه استفاد مزید كشف 

وكمال... إلخ) إن ذلك في العلم الحادث الناقص,» أماعلمه تعالى امرف 

بالانکشاف التام دون سبق خفاء فلا يقال فيه ذلك. 


e 
الرائحة ككيال علم من أدرك بالشم وكذلك بالذوق فأين العلم بالطعوم‎ 
من إدراکها بالذوق؟‎ 
والحواب: أن المحققين من آهل الحى صرحوا بإثبات أنواع الإدراكات‎ 
مع السمع والبصرء والعلم بالقدر " الذي هو كمال في الإدراك دون‎ 
الأسباب التي هي مقترنة بها في العادة من المهاسة واللاقاةء قإن ذلك محال‎ 
عل الله تعالىء كما جوزوا إدراك البصر من غير مقابلة بينه وبين المبصرء‎ 
وفي طرد هذا القياس "دقع هذا السؤال  ولا مانع منه ولكن لا‎ 
يرد الشرع إلا بلفظ العلم والسمع والبصر ل يمكن لنا إطلاق غير‎ 


الكلام في 0 2 
وأما ماهو نقصان في الإدراك فلا يجوز في حقه تعالى ألبتة. 


التيذذ واتالم 
بانبةله ٠‏ فإن قيل: بجر هذا إلى إثبات التلذذ والتألم ‏ فالخدرالذي لايتأل 


(1) الطبعات نقص: بالقدر. 

() هو ما سبق ما نظمناء بقولنا: السمع والبصر كمال ثابت للمخلوق» وكل 
كمال ثابت للمخلوق يجب بوته بالأولى للخالق فيقال في طرده هنا. 
الشم والذوق واللمس كال في الإدراك ثابت للمخلوق وكل كال ثاببت 
للمخلوق مجب بالأولى للخالق هذاء وقد عرفت ما فيه. 

(۳) وهو المعبر عنه بقوله: "فإن قيل هذا يلزمكم في الإدراك الحاصل بالشم 
والذرق واللمس..." إلخ. 

() آي ولا مانع من طرد هذا القياس في إثبات الشم والذوق واللمس» هذا 
وني ح: ولا مانع عنه. 

)٥(‏ ح والطبعات: فلم. 

(0) يعني من الأسباب المقارنة للأدراك عادة من المماسة والملاقاة ماهو محال 
في حقه تعالى لاستلزامه الجحسمية. 

(۷) أي الجحسميين: بشهادة قوله بعد: فالخدر الذي لا يتأم بالضرب. هذاوقد 
عقد الإمام الرازي الفصل السادس عشر في الكتاب الثاني من المطالب 


الاقتصاد في الاعتقاد تلإمام الغزالي e‏ 
الشهوة نقصان. فينبغي أن تثبت في حقه شهوة» قلنا: هذه الأمور تدل على 
الحدوث وهي في أنفها إذا بحث عنها نقصانات» ویره إل 


(T) 
أمور توجب الحدوث‎ 


)۳( )( 2 
فالأ تقصان _ ثم هو محوح إلى سبب هوضرب» والضرب ماسة تجري بين 


العالية في بيان آن الألم واللذة حالان على الله تعالى» فقال: أما الألم - يعني 
بقسميه الجسمي والعقلي- فقد أطبقوا- أي الحكلمون والفلاسفة- على آنه 
محال في حقه تعالى» وأما اللذة فقسهان: لذة جسهانية ولذة روحانيةء آما 
اللذة الجسانية فقد أطبقوا على أنها حال على الله وساق أدلة القوم على 
امتناع الآلم واللذة الجسمانية على الله تعالى ثم قال: وما اللذات العقلية مشل 
الالتذاذ بحصول صفات الكمال والجلال لهء فهذاالنوع من الالتذاذقد 
أطبقت الفلاسفة على إثباته في حق الله تعالى» والمتكلمون أطبقواعلل 
إنکاره. 

(1)ح» ر وتحوج. 

(۲) المذكور هنا في نفي الالتذاذ والتالم عنه تعالل أمور ثلاثةء دلل الغزالي على 
الأخيرين وهما: آن) نقصانات» وحوجة إلى أمور توجب الحدوث وترك 
الأمر الأول وهو دلالة هذه الأمور على الحدوث» وقد يمكن التدليل عليه 
في إطار ما ذكره إمامنا الرازي من أن اللذة عبارة عن إدراك الملائم» والأم 
عبارة عن إدراك المنانيء وإدراك الملائم والمنافي مشروط بحصول اللائم 
والمناني وحصول الملائم والمنافي مشروط بكون الذات قابلة للزيادة 
والنقصان» آقول: وذلك إن| يعقل في حق الجسم وكل جسم حادث لا 
عالة. 

۳( آي: ظاهر غير تاج إلى ٻيان. 

)٤(‏ يعني: مثاء ولا فقد يكون سيب الألم اعتلال البدن واضطراب أخلاطه 
وتعقنها۔ 


e 
الأجسام.‎ 

واللذة ترجع إلى زوال الأ إذا حققت أو ترجع إلى درك ماهو عاج 
إليه ومشتاق إليهء والشوق والحاجة نقصان» والموقوف على النقصان 
ا 

ومعنى الشهوة طلب الشيء الملائم ولا طلب إلا عند فقد المطللوب ولا 
لذة لآ عند نيل ما لیس بموجود» وکل ماهو مکن وجوده لله فهو موجود 
فليس یفوته شيء حتی یکون بطلبه مشتهيًا وبنیله ملتدًاء فلم تحصور هذه 
الأمور في حقه تعالىء وإذا قيل: إن فقد التألم والإحساس بالضرب نقصان 
في حت الندر» ون إدراكه كال» وأن سقوط الشهوة نقصان ‏ وٹبوتها كال 
أريد به أنه كال بالإضافة إلى ضده الذي هو مهلك في حقه» فصار 
كلا بالإضافة إل الملاك؛ لأن النقصان خير من الحلاك فهو إذّا ليس كالافي 
ذاته بخلاف العلم وهذه الإدراكات. 


# %# #%# 


(۱) آي: فکون اللذة نقصانًا ما بحتاج إل بيان. 

(۲)قول على قرل: إن الألم واللذة نقصان لا كمال. 

(۳) ر» والطبعات: وأن سقوط الشهوة من معدته نقصان. 

(1) (به) أي: بالكمال ابت للا والشهوة. 

)٥(‏ أي وليس الا في ذاته من حيث ماثبت من نقصان التأل بالبداهة 
ونقصان التلذذ بالدليل. 

(1) مهلك بفتح اللام: وني ح: مستهلك. 


Çe 


الصفة السابعة: الكلام 


ندعي أن صانع العام متكلم كما أجمع "عليه المسلمون» واعلم أن من 


الكلام بالإجماع أراد إثبات الكلام بأن العقل يقضي بجواز كون الخلق مرددين تحت الأمر 
صقول اسول والنهي "وكل صفة جائزة في المخلوقات تستند إلى صفة واجبة في الخالق 


وتحقيقنا 


(Y) 
فهو 'شطط " إذ يقال له: إن أردت جواز كونهم مأمورين من جهة الخلق‎ 


وإن أردت جوازه على العموم من الخلق والخالق فقد أخذت محل 
e O‏ () 
التزاع مسلا في نفس الدليل وهو غير مسلم» ومن أراد إثبات الكلام 
() يعني: إججماعهم على أنه تعالى متصف بالكلام أعم من أن يكون ذلك 
الكلام معنى قاتا بذاته تعالى قديًا كا هو مذهب أهل السنةء أو حادتًا في 
مذهب الكراميةء أو معنى حادنًا غير قائم به تعالى بخلقه المولى في جسم 
كالشجرة عند المعتزلة أو في أذن الأنبياء - دون أن يكون لذلك وجود في 
(۲) جواب (أن) في قوله: أن من أراد إثبات الكلام» والمعنى فإرادته شطط أو 


(۳) آي: فالدليل مسلم» لكنه يثبت الكلام للخلق ا لجاتز كونهم آسرين ناهين 
وليس للخالق» فلا يتم التقريب. 


)٤(‏ هي دعوی: الله متکلم آي آمر ناو. 

)٥(‏ هو في إطار هذا الاستدلال المذكور آنفا: الله تعالى آمر ناء لا يقضي به العقل 
من جواز کون الخلق مرددين تحت الأمر والنهي» حيث كان سبحانه هو 
الآمر الناهي» وكل من كان كذلك فهر متكلم فالله متكلم» فصغرى الدليل 
القائلة: الله آمر ناو حاصلها: الله متكلم» حيث كان الأمر والنهي كلامًَا. 
وذلك هو نفس الدعوى (الله متكلم) فقد صارت الدعوى جزءًا من 
الدليل وتلك هي المصادرة على المطلوب. 


المنهحج المختار 
عند الغزالي في 
إنبات اكلام 
وتحققا 


0 

بالإجماع أو بقول الرسول فقد سام نفسه خطة خسف؟ لان الإجماع" 
يستند إل قول الرسول اكت ومن أنكر كون الباري متكلًا فبالضرورة 
ينكر تصور الرسول؛ إذ معنى الرسول المبلغ لكلام المرسلء فإن | يكن 
الكلام متصورا في حق من ادعى أنه مرسل» كيف يتصور الرسول؟ 
ومن قال أنارسول الأرض أو رسول الجبل إليكم فلا يصغى إليه 
لاعتقادنا استحالة الكلام والرسالة من الجبل والأرض» و المخل الأعلء 
ولكن من يعتقد استحالة الكلام "في حق الله تعالى استحال منه أن 
يصدق الرسول؛ إذ الملكذب بالكلام لابد أن يكذب بتبليغ الكلام 


( 


)4( 
والرسالة عبارة عن تبليغ الكلام» والرسول عبارة عن البلخ» فلعل 


(1) ح:الإجماع قول يستند... إلخ. 

(۲) حیث کان مبناه قرله عليه الصلاة رالسلام: هلا مع متي على للق 
وَمَارَآة لومون حَسََا فهو علد الله حَسٌَّ ٠‏ (الخيالي على العقائد النسفية 
مبحث إثبات الكلام). 

(۳)ر: مکتا۔ 

(٤)ح:‏ الكلام والرسالة. 

)٥(‏ ر: بدل عن (والرسرل عبارة عن المبلغ) عبارة (من الرسرل عن المبلغ) 
ولا يستقيم بها المعنى» هذا وخلاصة نقد الغزالي لدليل المبحين للكلام 
بالإجماع أو بقول الرسول: إن إثبات صفة الكلام استنادًا إل قول الرسول 
أو الإجماع المستند إلى قول الرسول عليه السلام من الدور الفاسد حيث 
كان قول الرسول مترقمًا على كرنه تعالى متكا (فإن أكثر الأحكام التي 
جاء با نبينا عليه الصلاة والسلام مأخوذ من الكتاب... وثبرته موقوف 
على كونه تعالى متكلًا) أي على ثبرت صفة الكلام له سبحانه» فإذا توقف 
ثيوت الكلام على قول الرسول لزم الدور. هذا مايقرره الغزالي ني هذا 
المقام» وقد فطن العلامة عبدالحكيم في حاشيته على المراقف- مبحث أنه 


or 


الأقوم منهج ثالث هر الذي سلكناه في إبات السمع والبصر في أن 

الكلام للحي إما أن يقال هو كمال أو يقال هو نقص,» أو يقال لا هو نقص 

ولا هو کمال» وباطل أن يقال هو نقص أو هو لا نقص رلا كمال فثبت 
بالضرورة آنه كالء وكل كال وجد للمخلرق فهو واجب الوجود 
)1 

للخالق بطريق الأول كا سبق . 
تعالى متكلم - لما في مثل هذا النمط من النقد من بعد عن السداد حيث 
يقول: "إنه لا يترقف ثبوت الشرع الذي يتوقف عليه الكلام على الكلام 
حتى يلزم الدور؛ إذ يجوز إرسال الرسل بأن نخلق الله تعالى فيهم علا 
ضروريًا برسالتهم وما يتعلق بها من الأحكام أو بخلق الأصوات الدالة 
عليها أو بغير ذلك ويصدقهم بأن يخلى المعجزة على أيديهم من غير احتياج 
في شيء من ذلك إلى اتصافه تعالى بالكلام". 
وقال شارح المقاصد في إبطال هذا الدور ارتب على ثبوت الكلام استنادًا 
إلى قول الرسول: «إنه متكلم لتواتر النقل بذلك من الأآبياءء وقد ثبت 
صدقهم بدلالة المعجزة من غير توقف على إخبار الله تعالى عن صدقهم 
وقول الخيالي في حاشيته على العقائد النسفية في دفع هذا الدور: "إن 
الموقوف عليه الشرع هر الكلام اللفظي» والعبت بالشرع الكلام النفسي" 
وهو کلام وجیه (انظر الخيالي على العقائد النسفية مبحث كلامه تعالی). 
لدى الغزالي إنه متوقف على أنه تعالى حي بحياة مشل حياتنا المصححة 
للاتصاف بالكلام الذي هر كمال بالنسبة لمياتناء وأنه عنوع؛ إذ حياته 
خالفة لحياة غيره وأيضا فالمقدمة القاتلة: (كل كال وجد للمخلرق فهو 
واجب الرجود للخالق) غير مسلمة؛ إذ قد يكون هذا الكال كالا بالنسبة 
للمخلوق وليس كمالًا بالنسبة لاإله تعالى فلا يستلزم ثبوته للمخلوق ثبوته 
للخالق. 


e 
فإن قيل: الكلام الذي جعلتموه منشأً نظركم هو كلام الخلق» وذلك‎ 
إما أن يراد به الأصوات والحروف. أو يراد به القدرة على إمجاد الأصوات‎ 
والحروف في نفس القادرء أو يراد به معنى ثالث سواهماء فإن أريد به‎ 
الأصرات والحروف فهي حوادث ومن الحوادث ما هي كمالات في حقنا‎ 
ولكن لا يتور عانها ق ذات اقحات وتال وإذ قل برد‎ 
يکن هو متكا به بل كان المتكلم به اللحل الذي قام به؛ وإن أريد به‎ 
القدرة على خلت الأصرات فهو كال ولكن المتكلم ليس متكلًا باعتبار‎ 
قدرته على خلق الأصوات فقط» بل باعتبار خلقه للكلام في نفسهء والله‎ 
تعال قادر على خلت الأصوات فله كال القدرة ولكن لا يكون متكلًا به‎ 
إلا إذا خلق الصوت في نفسه» وهو محال؛ إذيصر به محلا للحوادث‎ 
فاستجال إن يكزن متكلًا؛ وإن أريد بالكلام أمر ثالث فليس بمفهوم‎ 

وإثبات ما لا يفهم عحال. 

قلنا: هذا التقسيم صحيح والسؤال في جميع أقسامه معترف به إلا في 
إنكار القسم الثالث» فإنا معترفرن باستحالة قيام الأصوات بذاته 
وباستحالة كونه متكلًا هذا الاعتبا ولكتا نقول الإنسان يسمى 


(۱) ما ثبت من استحالة كونه تعالى حلا للحوادث عند جمهور المنكلمين من أهل 
السنة والمعتزلة على ما سيأني في ا لحكم الثالث في أن الصفات كلها قديمة من 
القسم الثاني في القطب الثاني وهو في أحكام الصفات. 

(۲) يعني باعتبار إيجاده للكلام: الذي هو صوت وحرف ني الخارج من جسم 
كالشجرة مثا (وإن قام -أي الصوت والحرف - بغيره ل يكن هو متكا 
به بل كان المتكلم به المحل الذي قام به) 
آو باعتبار خلقه للكلام الذي هر صوت في أذن الآبياء دون أن يكون 
لذلك وجود في الخارج (وإن أريد به القدرة على خلقى الأصوات فهر كمال 


e 


متكلًا باعتبارين أحدهما بالصوت والحرف والآخر بكلام النفس الذي 
ليس بصوت وحرف» وذلك کال وهو في حی الله تعالی غير حال» ولا 
هو دال على الحدوث. ونحن لا تثبت في حق الله تعالى إلا كلام النفس» 
وكلام النفس لا سبيل إلى إنكاره في حق الإنسان زاثدًا على القدرة 
والصوت حتى يقول الإنسان زورت ‏ البارحة في نقي كلما ويقال 
ف شن فاد كام زمر أن لواب ورل العام 

لابمجك م نأب حط حتَی يَكُونّ BR‏ 
إةّالكلم لي اراد رإئح حير اللَسَانٌ عل الفُرَاد دل" 


ولكن انكلم ليس متكلًا باعتبار قدرته على خلق الأصوات فقط بل 
باعتبار خلقه للکلام في نفسه). 

(۱) آي: قومت وحسنت» كذافي القاموس. 

(۲) ح: زورت البارحة كلاما في نفسي» ثم إنه في الاستدلال بذلك نظر لجواز 
أن يكزن عبارة عن الالفاظ المخيلة المزينة في النقس (انظر شرح العصام 
على العقائد قي مبحث الكلام). 

(۳) البيت الأول غير موجود في: ح. ر ولم أرصدرء بهذا النص (من أثير خطة) 
في شىء ما اطلعت عليهء والموجود (من خطيب خطبة) وهو الأنسب لعجز 
البيت. 
ون رر الف لابن هشام قال الأخطل: 
يجك من حطيب ية حى يکود مع الكلام أَصِیلا 


إن الكَلَام في المَوَادِ إا جيل الان َل الفُرَادِ دلياد 


ويقول المرحوم الشيخ محمد حي الدين عبدالحميد في كتابه: منتهى الأرب 
بتحقيق شرح شذور الذهب ص ۲۸ط السعادة: "البيتان للاخطل" ك قال 
المؤلف وقد ذکر قوم أا لا يوجدان في دیوان شعره وقد بحشت ديوان 


ey 
وما ينطق به الشعراء يدل على أنه من الجليات التي يشترك كافة‎ 
الخلق في درکها فکیف ینکر.‎ 
فإن قيل: كلام النفس بهذا التأويل معترف به ولكنه ليس خارجًا عن‎ 
اللوم والراذات ولي جارات ال ریما ب الان‎ 
كلام النفس وحديث النفس هر العلم بنظم الألفاظ والعبارات وتأليف‎ 
المعاني المعلومة على وجه خصوص فليس في القلب إلا معان معلومة وهي‎ 
اللوم والشاظ مر عة هي معلومة بالشتهاع وعو ايتشاغلم‎ 
سلوي الف واف ره تاتف الان والالقاز عل ريت‎ 
وذلك فعل يسمى فكرّا وتسمى القدرة التي عنهايصدرالفعل قوة‎ 
مفكرة. فإن أثبتم في النفس شينًا سوى نفس الفكر الذي هو ترتيب‎ 
الألفاظ والمعاني وتأليفهاء وسوى القوة المفكرة التي هي قدرة عليها‎ 
وسوى العلم بالمعاني مفرقها ومجموعهاء وسوى العلم بالألفاظ المرتبة من‎ 
الحروف مفرقها ومجموعها فقد أثبتم أمرّا منكرًا لا نعرقه. وإبضاحه أن‎ 
الكلام إماأمر أر نمي أو حبر أو استخبار.‎ 
شعر الأخطل فلم أجدهما فيه ووجد] في زياداته تقلاعن مشل هذا‎ 
بيروت) والأخطل اسمه غياث بن‎ ٥۰۸ الكتاب (انظر شعر الأخطل ص‎ 
غوث بن الصلت أحمد بني جشم بن بكر» ثم أحد بني تَعْلِْب وكنيته آبو‎ 
مالك شاعر فحل- من شعراء الدولة الأمويةء وكان نصرانًا.‎ 
ح: الناس.‎ )1( 
في بعض الطبعات: والإدراكات.‎ )۲( 
ح: وهي.‎ )۳( 
ح: معلومةء والطبعات: علمء والمثبت عن: ر.‎ )4( 
ر نقص: نفس.‎ )۵( 
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أما الخبر فلفظ يدل على علم في نفس المخبر» فمن علم الثيء وعلم 
اللفظ الموضوع للدلالة على ذلك الشيء- كالضرب ملا فإنه معنى 
معلوم يدرك بالحس» ولفظ الضرب الذي هو مؤلف من الضاد والراء 
والباء الذي وضعته " العرب للدلالة على المعنى المحسوس وهي معرفة 
أخرى- وكان له قدرة على اكتساب هذه الأصوات بلسانهء وكانت له 
إرادة للدلالة وإرادة لاكتاب اللفظ ثم منه قوله ‏ ضرب ولم يفتقر إلى 
أمر زائد على هذه الأمور. وكل آمر قدرتوه سوى هذا فلحن نقدر نفيهء 
ويتم مع ذلك قوله: ضرب ویکون خبرًا وکلامًاء وآما الاستخبار 
فهو دلالة على أن في النفس طلب معرفةء وأما الأمر فهر دلالة على أن في 
النفس طلب فعل المأمور وعلى هذا يقاس النهي وسائر أقسام الكلاء 
ولا يعقل أمر آخر خارج عن هذا“ وهذه الجملة فبعضها محال عليه 


(1) ح: علم ولا يستقيم معها المعنى. 

() (الذي وضعته) أي اللفظ الذي وضعته» وفي ر: (الني وضعها) أي 
الحروق من الضاد والراء والباء التي وضعها العرب... إلخ. 

(۴) في الطبعات: فكانء ولا يستقيم معها المعنى. 

() قوله: ثم منه... إلخ» جراب (من) في قوله: (فمن علم الشيء وعلم 
اللفظ... إلخ). 

)٥(‏ آي مع ذلك النفي. 

(1) في الطبعات: قولك. ولا تناسب السياق. 

(۷) في الطبعات: وسار الأقسام من الكلام. 

(۸) ما يذكر من الوعد والوعيد والنداء فمرجعها إلى الخبر؛ حيث كان الوعد 
خبرّا عن الثواب» والوعيد خبرًا عن العقاب» والنداء خبرًا بمعنى أنادي. 


eA 
كالأصوات وبعضها موجود  كالإرادة والعلم والقدرة» وأماماعدا‎ 
هذافغیر مفهوم.‎ 

والجواب أن الكلام الذي نريده معتى زائدٌ عل هذه الجملة ولنذكره 
في قسم واحد من أقسام الكلام وهر الأمر حتى لا يطول الكلام. 

ول فر ال فاده فة بل عل تى الع الارن 
عليه في نفسه "هو الكلام ٠‏ وليس ذلك شينًا غا ذكرقره» ولاحاجة 
إلى الإطناب في التقسيات وإنها يتوهم رده إما إلى إرادة المأمور أو إلى 
إرادة الدلالة وحال أن يقال هو إرادة الدلالة؛ لأن الدلالة تستدعي 
مدلولًا والمدلول غير الدليل وغير إرادة الدلالة. 

ومحال أن يقال: إنه إرادة المأمور؛ لأنه قد يأمر وهو لا يريد الامثال بل 
یکرهه» کالذي یعتذر عند السلطان اهام بقتله توبیًاله على ضرب 
غلامه بأنه ˆ إنها ضربه لعصیانه» وآیته آنه یأمره بین يدي الك فیعصیه 
فإذا آراد الاحتجاي" به وقال للغلام بين يدي الملك: قم فإني عازم 


(1) في ح موجودة» والطبعات: موجودة لله. 

(۲) آي في نفس السيد. 

(۳) آي: هو الكلام على الحقيقة (إن الكلام لفي الغؤاد) والعبارات والألفاظ 
إنها هي دلائل على ما في النفس من المعاني (وإني)ا جعل اللسان على الفؤاد 
دلیاا) هذا وني ر: کلام. 

)٤(‏ في الطعات: الأمر. 

() العامل في (تربځًا) قتل في قوله (بقتله). 

(0) (بآنه) متعلق بقوله: یعتذر. 

(۷) آي بعصیانه أمره. 


ros 
A E ENE عليك بأمر‎ 
فهو في هذا الوقت أمر بالقيام قطعًاء وهو غير مريد للقيام قطعًاء فالطلب‎ 
الذي قام بنفسه الذي دل لفظ الأمر عليه هو الكلام وهو غير إرادة القيام‎ 
وهذا واضح عند المنصف.‎ 
فإن قيل هذا الشخص ليس بآمر عل الحقيقة ولكنه موهم أنه آم‎ 
قلنا: هذا باطل من وجهرن: أحدهما: أنه لو م يكن آمرًا لما تمهد عذره عند‎ 
الملك ولقيل له: أنت في هذا الوقت لا يتصور منك الأمر؛ لأن الأمر هو‎ 
طلب الامتثال ويستحيل أن تريد الآن الامشال وهو سبب هلاكك‎ 
فكيف تطمع في أن تحتج بمعصيته لأمرك وأنت عاجز عن أمره إذ نت‎ 
عاجز عن إرادة ما فيه هلاكك وني امتثاله هلاكك؟ ولا شك في آنه قادر‎ 
على الاحتجاج وأن حجته قائمة ومهدة لعذره» وحجته بمعصية الأمر›‎ 
فلولا تصور الأمر مع تحقق كراهته  الامتثال لا تصور احتجاج السيد‎ 
بذلك ألبتةء وهذا قاطم في نفسه لمن تأمله. الثاني: هو" أن هذا الرجل لو‎ 
حكى الواقعة للمفتين وحلف بالطلاق الثلاث آني أمرت العبد بالقيام‎ 
بين يدي الملك بعد جريان عتاب الملك فعصى؛ لأفقى كل مسلم بأن‎ 
طلاقه غير واقع وليس للمغتي آن يقول: أنا أعلم آنه يستحيل أن تريد في‎ 
مثل هذا الوقت امتئال الغلام وهو سبب هلاكك والأمر هو إرادة‎ 


(۱) ما بين القوسين في ح: ولا تأويل أن يقرم» وئي الطبعات: ولا يريد أن تقوم 
والمستقيم ما أثته عن: ر. 

() ح: يوهم۔ 

(۳) ح: كراهة. 

4ح وهو. 


ys 
الامتثال فإذا ما أمرت هذا لو قاله المفتى فهو باطل بالاتفاق» فقد انكشف‎ 
A a 
العاني» ونحن نسمي ذلك كلامًا وهو جنس مخالف للعلوم والإرادات‎ 
والاعتقادات» وذلك لا يستحيل ثبوته لله تعالى بل جب ثبوته فإنه نوع‎ 
کال اذاهو الع بالكلام القديم.‎ 

وأما الحروف فهي حادثة وهي دلالات على الكلام والدليل غير 
المدلول ولا يتصف بصفة المدلول» وإن كانت دلالته ذاتية كالعالم فإنه 
حادث ويدل على صانع قديم فمن أين يبعد أن تدل حروف حادثة على 
صفة قديمة مع أن هذه دلالة بالاصطلاح؟! ولا كان كل كلام النفس 
دقفا زل عن ذهن أكثر الضعفاء فلم يثبتوا إلا حروفًا وأصوانًا ويتوجه 
هم على هذا المذهب أسثلة واستبعادات ‏ نشير إلى بعضها ليستدل بها 
على طريتق الدفع في غيرها. 

الأول: قول القائل كيف سمع موسى كلام الله تعالى» آسمع صوتًا 
وحرفا؟ فإن قلتم ذلك فإذا م يسمع كلام الله فإن كلام الله» ليس بحرف 


(): وهو. 

(۲) في الطبعات: ما عداها. 

(۳) في الطبعات: كلام ولا يستقيم به المعنى. 

)٤(‏ بتشدید الياء۔ 

)٩(‏ (وإن کانت) آي حتی وإن کانت» وني ح: فان کانت» ولا یستقیم به 
المعنى. 

(1) هي حول إطلاق كلام الله تعاى على المعنى القائم بذاته تعال على ماهو 
عليه مذهب أهل السنة. 
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رت ا سک راو ا ی ا کر 
ولاصوت؟ 
قلنا: سمع كلام الله تعال وهو صفة قديمة قائمة بذات الله تعالى ليس 
بحرف ولا صوت» فقولکم کف سمع کلام الله تعالی کلام من لا ينهم 
المطلوب من سؤال كيف وأنه ماذا يطلب به وباذا یمکن جوابه فليفهم 
ذلك حتى تعرف استحالة السؤال. فنقول: السمع نرع إدراك فقول 
القائل كيف سمع؟ كقول القائل كيف أدركت بحاسة الذوق حلاوة 
السكر؟ وهذا السؤال لا سبيل إلى شفاثه إلا بوجهين: أحدها آن نسلم 
سكرًا إلى هذا السائل حتى يذوقه ويدرك طعمه وحلاوته فنقول أدركته 
أنا كما أدركته أنت الآ" وهذا هو الجواب الشاي والتعريف التام. 
والثاني أن يتعذر ذلك إمالفقد السكر أو لمدم الذوق في السائل 
للسكر» فنقرل: أدركت طعمه كا أدركت آنت حلاوة العسل» فيكون 
هذا جوابًا صوابًا من وجه وخطأ من وجه. ما وجه کونه صوابًا فانه 
تعريف بشيء يشبه المسثول عنه من وجه» وإن کان لا يشبهه من کل 
الوجوه وهر أصل الحلاوة فإن طعم العسل مخالف طعم السكر وإن 
قاربه من بعض الوجوه وهو أصل الحلاوة ‏ وهذا غاية الممكن. فإن م 
(۱) آي حسب مذهبكم معشر أهل السنة. هذا وني ح» والطبعات نقص: ولا 
8 
()ح نقص: الان 
(۳) فالوجه الصواب هو في مشابية العسل للسكر في أصل الحلاوة والخطا في 
مخالفة طعم العسل لطعم السكرء هذا والأنصب في التعبير أن يقال: أما وجه 
كونه صوابًا فإنه تعريف بشيء بشبه المسئول عنه من وجه وهو أصل الحلارة 
وإن كان لا يشبهه من كل الوجوه فإن طعم العسل... إلخ. 


r 
يكن السائل قد ذاق حلاوة شيء أصلا تعذر جوابه وتفهيم ما سأل عنه‎ 
وكان كالعنين يسأل عن لذة الماع وقط ما أدركه فيمتنع تفهيمه إلا أن‎ 
نشبه له الحالة التي يدركها المجامع بلذة الأكل فيكون خطأمن وجه؛ إذ‎ 
لذة الجاع والحالة التي يدركها الملجامع لا تساوي الحالة التي يدركها‎ 
الآكل إلا من حيث إن عموم اسم اللذة قد يشملهما" فإن لم يكن قد التذ‎ 
بشيء قط تعذر أصل الجحواب. وكذلك من قال كيف سمع كلام الله‎ 
قعالی؟ فلا يمكن شفاؤه في السؤال إلا بآن نسمعه كلام الله تعالى القديم‎ 
وهو متعذر» فإن ذلك من خصائص الكليم عليه السلام» فنحن لا نقدر‎ 
على إسماعه أو نشبه ذلك بثيء من مسموعاته ولیس في مسموعاته ما‎ 
يشبه كلام الله تعاى؛ فإن كل مسموعاته التي ألفها أصوات والأصرات‎ 
لاه مال باضرات در هه بل الام لوساك رقان‎ 
كيف تسمعون أنتم الأصوات؟ وهو ماسمع قط صونًا م نتقدر على‎ 
جوابهء فإنا إن قلنا ك) تدرك آنت المبصرات فهو إدراك في الأذن‎ 
كإدراك البصر في العين كان هذا خطأء فإن إدراك الأصرات لا يشبه‎ 
إبصار الألوانء فدل أن هذا الؤال عال» بل لو قال القائل: كيف‎ 
یری رب الأرباب في الآخرة؟ كان جوابه الا لا حالة لأنه يسل عن‎ 
كيفية ما لا كيفية له؛ إذ معنى قول القائل كيف هو؟ آي مثل آي شيء‎ 


(۱) في ر» والطبعات: شملها. 

() يعني: لو سال (تقديرًا) فإن الصمم إذا كان عن آفة ملازمة منذ الولادة 
تعذر معه السؤال بالقول فإن الكلام من سماع الكلام» وإن كان بآفة 
عارضة بعد تحقق السماع فلا محل للؤال؛ حيث يكرن السائل قد آدرك 
سلما كيفية سماع الأصرات. 


r 
هو ما عرفناه» فان کان ما يسأل عنه غير مماثل لشىء مغاعرفه كان‎ 
الجواب حال ولم يدل ذلك على عدم ذات الله تعالء فكذلك تعذر هنا" لا‎ 
يدل عل عدم كلام الله تعالى بل ينبغي أن يعتقد أن كلامه سبحانه صفة قديمة‎ 
لیس کمثلها شيء کا آن ذاته ذات قديمة لیس کمثلها ' شيء وکیا تری‎ 
ذاته رؤية تخالف رؤية الأجسام والأعراض ولا تشبهها فيسمع كلامه سماعًا‎ 

مخالف الحروف والأصوات ولا يشبهها. 

الاستبعاد الثاني: أن يقال: كلام الله سبحاته حال في المصاحف آم 
لا؟ فان کان حال فكيف حل القديم في الحادث؟ فن قلتي لل 
فهو خلاف الإ جماع؛ إذ احترام الصحف ججمع عليه حتى حرم على 
المحدث مسه وليس ذلك إلا لأن فيه كلام الله تعالى. 

فتقول: كلام الله تعالى مكتوب في المصاحف محفوظ في القلوب مقروء 
بالألسنةء وأما الكاغد والب والكتابة والحروف والأصوات كلها حادفة"؛ 
لأا أجسام وأعراض في أجسام فكل ذلك حادث ٠‏ وإن قلنا إنه 


(۱) أي تعذر جواب القائل: کف سمع موسی کلام الله تعالی. 
(۲) ح: کمثله 
(۳) ح: حادث. 
() الأسلوب العربي الأمثل : فكلها حادثة قال ابن مالك: 
ا مها بك ين يء رقا للوتلوماوجوبًاالقَا 
إلا آنيقدر قول محذوف والفاء معه هكذا : فنقول: : كلهاء حادثة قال ابن مالك: 
وَحَذْف ذي الا فل في نر إا يلادبا 
() نظم هذا الدليل هكذا: الكاغد والحر... والأصوات أجسام وأعراض قي 
أجسام والأجسام والأعراض حادئةء فالكاغد والحبر والكتابة... كلها حادثة. 


r 
مكتوب ني المصحف- أعني صفة الله تعالى القديم- م يلزم أن تكون‎ 
ذات القديم في المصحف.‎ 

كا أنا إذا قلنا النار مكتوبة في الكتاب نم يلزم منه أن تكون ذات النار 
حالة فيه؛ إذ لو حلت فيه لاحترق المصحف ٠‏ ومن تكلم بالنار فلر 
كانت ذات النار بلسانه لاحترق لسانهء فالنار جسم حار وعليه " دلالة 
هي الأصوات المقطعة تقطيعًا محصل منه النون والألف والراء» فا لحار 
المحرق ذات المدلول عليه لا نفس الدلالة. 

فكذلك الكلام القديم القائم بذات اله تعالى المدلول لا ذات الدليل 
والحروف أدلة وللادلة حرمة؛ إذ جعل الشرع ها حرمة فلذلك وجب 
احترام اللصحف لأن ما فيه دلالة على صفة الله تعاى. 

الاستبعاد الثالث: أن القرآن کلام الله تعال آم لا؟ 

فإن فلتم لاء فقد خرقتم الإجماع» وإن قلتم نعم» فا هو سوى الحروف 
والأصوات ومعلوم أن قراءة القارئ هي الحروف والأصوات" 


(۱) السياق: لاحترق الكتاب. 

(۲)ح نقص: عليه. 

(۳) ح نقص: عليه۔ 

)٤(‏ وتحقيقه: آن للثىء وجودا في الأعيانء ووجودًا في الأذهان» ووجودًافي 
العبارة ووجوذا في الكتابةء والكتابة تدل على العبارة وهي على مافي 
الأذهان وهو على ما في الأعيان. (شرح العقائد السفية للتفتازاني مبحث 
کلامه تعالی). 

(۵) ر» والطبعات: لأن فيه. 

(1) في ح: هي الحرف والصوت وني ر: هو الحروف والأصوات والثبت عن 
بعض الطبعات. 


a 
فنقول: هاهنا ثلاثة ألفاظ : قراءة» ومقروء وقرآن . أما القروء فهو‎ 
كلام الله تعالى» أعني صفته القديمة القائمة بذاتهء وأما القراءة: فهي في‎ 
اللسان عبارة عن فعل القارئ الذي كان ابتدأه بعد أن كان تاركًا له‎ 
ولا معنى للحادث إلا أنه ابتدئ بعد أن م يكن» فإن كان الخصم لا يفهم‎ 
هذامن الحادث فلنترك لفظ الحادث والمخلوق» ولكن نقول: القراءة فعل‎ 
ابتدأه القارئ بعد أن لم يكن يفعله وهو حسوس» وأما القرآن فقد بطلق‎ 
ويراد به المقروء» فإن أريد به ذلك فهو قديم غير خلوق وهو الذي أراده‎ 
السلف رضوان الله عليهم بقوطم: القرآن كلام الله تعالى غير مخلوق”" أي‎ 
المقروء بالالسنةء وإن ريد به القراءة التي هي فعل القارئ ففعل القارئ‎ 

لا يسبق وجود القارئ وما لأ يسبق وجودالحادث فهو حادث. 
وعلى الجملة: من يقول ما أحدثته باختياري من الصوت وتقطيعه 


(1) وكذلك يرى إمام الحرمين في كتابه الإرشاد حيث يقول: فأما المقروء 
بالقراءة فهر المفهوم منها المعلوم» وهر الكلام القديم الذي تدل عليه 
العبارات وليس منهاء ويوضح ذلك فقول: وسيل القراءة والمققروء 
كسبيل الذكر والمذكور؛ والذكر يرجم إلى أقوال الذاكرين» والرب المذكور 
المسبح الممجد غير الذكر والتسبيح والتمجيد. 

(۲) ويزيد إمام الحرمين ذلك بيانا فيقرل: القراءة عند أهل الح أصوات 
القراء ونخهاتهم» وهي أكسابهم التي يؤمرون بها... وتستطاب من قارئ 
وتستبشع من آخر» وتتنزه عن كل ما ذكرناه الصفة القديمة (الإرشاد 
مبحث کلامه تعالی). 

(۳) قد يكون ذلك اقتباسًا من حديث لرسول الله ل يقول فيه: القرآن كلام 
ا تعالی غير خلوق ومن قال إنه خلرق فهو كافر بالله العظيم غير أنه جاء 
في خلاصة الطيبي نقلا عن الصغاني أن هذا الحديث موضوع (انظر شرح 
السعد وتحقيق العلامة العصام على العقاند النسفية مبحث كلامه تعالى). 


وکنت ساکنًا عنه قبله فهو قديم فلا ينبغي أن بخاطب ویتکلف 
مغ الکاخ بل نی ان مد أن اکن لس ندری اقول ¿ 
(t) ً‏ 
قلا هو يفهم معنى الحرف» ولا هو يعلم معنى الحادث »ولو 
علمه) لعلم في نفسه إذا کان خلوقًا کان ما بصدر منه غخلوقاء وعلم 
آن القديم لا ينتقل إلى ذات حادثة . فلنترك التطويل في الجليات فإن 
قول القائل بسم اللهء إن لم تكن السين فيه بعد الباء م يكن قرآتًا بل 
کان خطأء وإذا کان بعد غیره ومتأخرًا فکیف يون قديًا؟ ونحن 
رید بالقدیم ما لا يتاخر عن غيره أصلا. 


() القائلون ذلك هم الحشوية ويوضح إمام الحرمين مذهبهم فيقول: 
" ذهبت الحشوية المنتمون إلى الظاهر إلى آن کلام الله تعالى قديم آزل ثم 
زعمرا آنه حروف وآصرات". 
ثم قالوا: إذا كتب كلام الله تعال بجسم من الأجسام وانتظمت تلك 
الأجسام رسومًا ورقومًا وآسطرًا وكلامًا فهي بأعيانها كلام الله تعالى 
القديم» وقد كان إذ ذاك جا حادًا ثم انقلب قديًا. 
ثم يقول: " وأصلهم آن الأصوات على تقطعها وتراليها كانت ثابتة في 
الأزل قائمة بذات الباري» تعالى الله عن قوهم علوًا كبيرًا". 

(۲) في ر» والطبعات: (ويكلف) دون (معه الكلام) والثبت عن رء وهو المناسب. 

(۳) في بعض الطبعات: بل ينبغي أن يعلم المسكين أنه ليس يدري ما يقوله. 

)٤(‏ أقول: ما أجدر الحشوية بأشد مما وصفهم به الخزالي إذا صح ما قاله إمام 
الحرمين عن مذهبهم في الكلام: " ثم جهلتهم بصممون عل أن اسم اله إذا 
كتب فالرقم المرئي في الكتابة هو الإله بعينهء وهر المعبود الذي يصمد إليه 
(الإرشاد مبحث کلامه تعالی). 

)٥(‏ من أصل الحشوية أن الكلام القديم بحل الأجسام ولايفارق الذات (الإرشاد 
مبحث کلامه تعالی). 
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الاستبعاد الرابع: قوم: أجعت الأمة على أن القرآن معجزة للرسول 
عليه السلام وأنه كلام الله تعالى» فإنه سور وآيات وها مقاطع ومفاتح» 
وكيف يکون للقديم مقاطع ومقاتح؟ وكيف ينقسم بالسور والآيات؟ 
وكيف يكون القديم معجزة للرسول عليه السلام والمعجزة هي فعل 
خارق للعادة وکل فعل فهو خلوق فکیف یکون کلام الله تعالی قدیا؟ 
قلنا: أتنكرون أن لفظ القرآن مشترك بين القراءة والمقروء أم لا؟ فإن 
اعترفتم به فكل ما أورده المسلمون من وصف القرآن بأ هو قدي 
كقوهمم القرآن كلام الله تعالى غير خلوق. أرادوا به المقروء وكل ما 
وصفوه به ما لا بحتمله القديم ككونه سورًا وآيات وها مقاطع ومفاتح» 
أرادوا به" العبارات الدالة على الصفة القديمة التي هي فراءةء وإذا صار 
(r) Es EE‏ 

فالإجماع منعقد عل أن لا قديم إلا الله تعالى» والله تعالى يقول: 
وح عاد اجون اَلْقَدِير @)4 [سورة يس آية: rra‏ 


ولكن نقول: اسم القديم مشترك بین معنیین» فإذا ثبت من وجه نم 


()ح› ر:ا. 

(۲)حيث كان الموصوف أو المرضوع في قرلنا: القرآن غير خلوق هو المقروء» 
وكان الموصوف في قولنا: القرآن سور وآيات ومعجزة للرسول 5ل 
القراءةء فاخحتلف الموضوع» وشرط التناقض اتحاد النسبة الحكمية حتى 
يكون مورد الإيجاب والسلب شيئًا واحدًا. 

(۳) يعني: ممن يعتد بإجماعهم» أو قبل ظهور المخالف كالحشرية. 

)٤(‏ سورة يس من الآية ۰۳۹ «وَالْقَمَرَقَدّرَتة مَتازل حى عاد كلعل جُون 
آلْقَدِيم @) و(العرجون) أصل العذق الذي يعوج ويقع منه الشماريخ 
فيبقى على النخل يابا (ختار الصحاح). 


CW 


یستحل نفیه من وجه آخر فکذا اسم القرآن وهو جواب عن كل ما 
يوردونه ‏ من الإطلاقات الحناقضة. 
فإن أنكروا كونه مشتركاء فنقول: أما إطلاقه لإرادة المقروء دل عليه 
كلام السلف رضي الله عنهم: "إن القرآن كلام الله سبحانه غير محلوق" 
و و ا 
للإرادة القراءة فقد قال الشاعر: 
صخواباطء: غلوانالسجُووبه ملع الل نيحا وقرآنا 


م و0 


يعني القراءة» وقد قال رسول الله ڪ: «ما أن ايء إِذنه ِي 


() 


(۱) ح: (فكذا اسم القرآن مشترك) والطبعات : (فكذا يسمى القرآن). 

(۳) ح: يريدونه» ر: يرددونهء والمئبت عن بعض الطبعات. 

(۳)الاسلوب الامتل کا آوضحنا آنمًا افتران جواب (أما) بالفاء فقول هنا: 
فدل. 

() ح» ر: العلم. 

() البيت لحسان بن ثابت شاعر النبي ل يرثي به الخليفة الثالث عثان بن 
عفان حيث قتل شهيدًا رضوان الله عليه لثان عشرة ليلة حلت من ذي 
الحجة سنة ١‏ ۳ه هذا والأشمط من بياض شعر رأسه بخالط سواده (نختار 
الصحاح). 

)في ح»› والطبعات: كإذنه» هذا والحديث كم| رواه الشيخان وأبو داود 
والنساتي عن آي هريرة هو: "ما آذن الله لشيء ء ما أذن لني حسن الصوت 
يتغنى بالقرآن بجهر به" (انظر كشف الخقا للعجلون نشر القدسي عام 
۱ ص ۲۹۹) وأذن بكسر الذال ومعناها في اللخة الاستياع وهو هنا 
جاز عن تقریبه تعالی للقارئ و[جزال ثرابه ویتخنی بالقرآن - عند جهور 
العلاء - بحسن صوته به وقيل يستغني به عن الناس وعن غيره من 
الأحادیث والکتب يقال تغنیت وتغانیت بمعنى استغنيت. 
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حَسَنَ الَرر نم بالقَرآنِ؛ والترنم يكون بالقراءة. 

وقال كافة السلف: القرآن كلام الله غير خلوق. 

وقالوا: القرآن معجزة» وهي فعل الله تعالى إذ علموا أن القديم لا 


OM. 
یکون معجرًا‎ 

فبان آنه اسم مشترك ومن نم يفهم اشتراك اللفظ ظن تناقضًافي هذه 
الإطلاقات. 


الاستبعاد الخامس: أن يقال: معلوم أنه لا مسموع الآن إلا الأصوات» 
وكلام الله مموع الآن بالإحماع وبدليل قوله تعالى: إن أحَدٌ ن 
الْمُقّر كرت آَسََجَارَك اجره حى يَشَمَمَ كلم آل [سورة النوبة آية: [ı‏ 
فنقول: إن كان الصوت المسموع للمشرك عند الإجارة هو كلام الله تعالى 
القديم القائم بذاته فأي فضل لموسى اك في احتصاصه بكونه كليًا لله على 
المشركين وهم يسمعون؟ ولا يتصور عن هذا جواب إلا أن نقول: مسموع 
موسى الل صفة قديمة قائمة بالله تعالى» ومسموع المشرك أصوات دالة على 


وقال المروي: يتغنى به بجهر به (شرح النووي على صحيح مسلم جا 
ص۷۸ ۷۹). 

(1) حيث كان المعجز فعلاء والفعل مسبوق بالفاعل» والمسبوق حادث غير 
قديم فا معجز حادث غير قديم» هذاء وقوله: وقال كافة السلف: "القرآن 
کلام الله غير خلوق لبیان وصف القرآن بالقدیم أو بأنه غیر غلوق» وقوله: 
وقالوا القرآن معجزه...إلخ» لبيان وصف القرآن بالحادث آو بأنه خلوق. 

() قياس من الشكل الأول الضرب الأول ونظمه هكذا: 
كلام الله مسمرع الآنء ولا مسموع الآن إلا الأصوات فا كلام الله إلا 
الأصرات أو فكلا الله الأصوات. 


e 
تلك الصفةء وتبين به على القطع الاشتراك إمافي اسم الكلام وهي تسمية‎ 
الدلالات باسم المدلولات فإن الكلام هر كلام النفس محقيقاء ولكن‎ 
الألفاظ لدلالها عليه أیضا تسمی کلامًا کا تسمى علًا؛ إذيقال سمعت‎ 

علم فلان وإنها نسمع كلامه الدال على علمه. 

وإما ني اسم المسموع فإن المفهوم العلوم"" بسماع غيره قد يسمى 
مسموعًا ٠‏ کا يقال: سمعت كلام الأمير عل لسان رسوله ومعلوم أن 
كلام الأمير لا يقرم بلسان رسوله بل المسموع كلام الرسول الدال على 
كلام الأمير. 

فهذا ما أردنا أن نذكره في إيضاح مذهب أهل السنة في كلام النقس 
المعدور" من الغرامض وبقية أحكام الكلام نذكرها عند التعرض 
لأحكام الصفات من القسم الثاني إن شاء الله تعاى. 


)١(‏ ر» الطبعات: وهر. 

(۲) ح: والمعلوم. 

(۳) فهاهنا مسموع المشرك كلام القارئ وصوته ادال على الصفة القليمة 
القائمة بذاته تعال. 

()ح: مع آنه معدود. 


الاقتصاد قي الاعتقاد للإمام الفزالي rv‏ 
القسم الثاني من هذا القطب 
في أحكام الصفات عامة ما يشترك فيها أو يفترق“ 
وهي أربعة"“ أحكام 
الحكم الأول 

إن الصفات السيع التي دللنا عليها ليست هي الذات ^“ بل هي صفاته تعالں 
زائدة على الذات» فصانع العام تعالى عندنا عام بعلم وحي بحياة ليست عي 
وقادر بقدرة وهکذافی ج الصفات» وذهبت المعتزلة والفلاسقة ا 

e‏ مذهب المعتزلة 

2 2 والفلاسفه من 
قديمة متعددةء وإنا الدليل يدل على كونه عالما قادرا حيًا لا على العلم ة تفات 
والقدرة والحياة. ولنعين العلم من الصفات حتى لا نحتاج إلى تكرير 
جيع الصفاتء وزعموا؛ أن العالمية حال للذات وليست بصفةء لكن 


إنكار ذلك وقالوا: القديم ذات واحدة قديمة ولا جوز إثبات ذوات 
إنكار یم دات و جور اب 


(۱) الطبعات: أو يفترق. 

(۲) ح» ر: ثلاثةء والحق ما أثبته عن بعض الطبعات؛ الأول: في زيادة الصفات على 
الذات الثاني: في قيام الصفات كلها بذاته تعال» الثالث: في أن الصفات كلها 
قديمة» الرابع في صدق الأسامي المشتقة منها عليه تعالى زلا وأبدًا. 

(۳) يعني ليست عين الذات» وسيأتي آخر هذا الحكم الحديث عن آن صفاته 
تعالی ليست غيرًاء فهي کا یقولون: لا هو ولا غير. 

() أي قدماء المعتزلة ونظم الكلام هكذا: وذهبت المعتزلة والفلاسغة: إلى 
إنكار ذلك... وزعمرا... إلخ» وإن| قلنا: إن الضمير في (وزعموا) يعود 
على قدماء المعتزلة حيث كان مذهبهم - كا يقول امول حسن جلبي تقلا 
عن حواشي التجريد - أن الصفات ليست بموجودة ولا معدومة وهؤلاء 
مثبتو الأحوال والمشهور بإلباتها البهشمية. 


r 
المعتزلة ناقضوا"' في صفتين؛ إذ قالوا إنه مريد بإرادة زائدة على الذات‎ 
ومتكلم بكلام هو زائد على الذات إلا أن الإرادة خلقهافي غير عل‎ 
والكلام بخلقه في جسم جماد ويكون هو المتكلم به.‎ 
والنلاسفة طردوا قياسهم في الإرادة""ء وأما الكلام فإنهم فالرا إنه‎ 
متكلم» بمعنى أنه يخلق ني ذات النبي عليه السلام سماع أصوات‎ 
منظومة" إما في النوم وإما في اليقظة» ولا يكون لتلك الأصوات وجود‎ 
من خارج آلبتةء بل في سمع النبي ب كا يرى النائم أشخاصًا لا وجود‎ 
لاء ولكن تحدث صورها ني دماغه» وكذلك يسمع أصوانًا لا وجود ها‎ 
حتى إن الحاضر عند النائم لا يسمع» والنائم قد يسمع» وهوله الصوت‎ 
الهمائل ويزعجه وينتبه خائفًا مذعورًاء وزعموا أن النبي كل إذا كان على‎ 
الرتبة العالية' في النبوة ينتهي صفاء نفسه إلى أن يرى في البقظة صورًا‎ 
عجيية ويسمع منها أصوانًا منظومة فيحفظهاء ومَنْ حواليه لا يرون ولا‎ 


أما مذهب المحدثين منهم والفلاسفة فهو نفي الصفات القديمة والقول 
بأنها عين الذات (انظر المواقف جه ص٤ ٥‏ ط السعادة الأول). 

() آي ناقضرا أصلهم القائل: إن الصفات أحوال بين الموجودوالمعدوم» 
وذلك مذهب قدمائهم كا قلناء أو ناقضوا أصلهم القائل بنفي الصفات 
الزائدة على الذات وأن القديم ذات واحدة فهو عام بالذات مثلا كما هو 
مذهب الحکاء. 

() فإرادته تعالى عندهم هي نفس علمه بوجه النظام الأكمل وعلمه نفس 
ذاته. 

(۳) أي أنهم ل ينفوا الكلام كا نفرا بقية الصفات, بل قالوا: إن له تعالى كلامًا 
زاثدًا عل ذاتهء غير أنه عندهم عبارة عها بخلقه تعالى في ذات النبي من سماع 
لأصوات منظومة فهو حادث خلوق حلافًا لا عليه أهل السنة. 

)٤(‏ ر« والطبعات: عالي الرتبةء وقد أثبت ما وجدته في: ح لتهام تناسبه. 


الاقتصاد في الاعتقاد لاإمام الغزالي ve‏ 


يسمعون. 
وهذا ا معني عندهم برؤية الملانكة وساع القرآن منهم» ومن ليس 
في الدرجة العالية في النبوة فلا يرى ذلك إلا في المنام» فهذا تفصيل 
مذاهب الضلال" والغرض إثبات الصفات. 
والبرهان القاطع هو آن من ساعد عل أنه تعالى عالم فقد ساعد على أن ابرهن على 
له علّاء فإن المفهوم من قولنا عام وله" علم واحد فإن العاقل يعقل زيادة الصفات 
ذاتًا ويعقلها عل حالة وصفة بعد ذلك فيكون قدعقل صفة 
وموصوفا والصفة علم مثا وله عبارتان: 
إحداهما طويلة وهي آن تقول: هذه الذات قد قام بها علم» والأخرى 
وجيزة أوجزت بالتصريف والاشتقاق وهي أن الذات عالمة كا يشاهد 
الإنسان شخصًا ويشاهد نعلا ويشاهد دخول رجله في النعل» فله عبارة 
طويلةء وهو أن تقول: هذا الشخص رجله داخلة في نعله» (ووجيزة وهو أن 
تقول): هو متعل» ولا معنی لکونه منتعلا إلا آنه ذو تعل» ومایظن من 
أن قيام العلم بالذات يوجب للذات حالة تسمى عالية هوس محض» بل 
العلم هي الحالةء فلا معنى لكونه عالًا إلا كون الذات على صفة وحال) 
وتلك" الصفة والحال هي العلم فقط» ولكن من يأخذ المعاني من 


(۱) بكسر اللون وتشديد الياء. 

(۲) بضم الضاد وتشديد اللام. 

(۳) في الطبعات: ومن له. 

)٤(‏ ح تقص: بعد ذلك. 

)٥(‏ ما بين القوسين في الطبعات: أو تقول. 
(7)ح: وحالة. 

(۷) ر» والطعات: تلك والمابت عن: ح. 


إلزام من السني 
لإبات زيادة 


لفات 


e 
الألففاظ»فإذاتكررت الألفاظ بالاشتقاق فلابد وأن يغلطء‎ 
فاشتقاق''صفة العام من لفظ العلم أورث هذا الغلط ”فلا ينبغي أن‎ 

یغتر به. 

وبهذا يبطل جميع ما قيل وطول من العلة والمعلول" وبطلان ذلك 
جلي بأول العقل لمن لم يتكرر على سمعه ترديد تلك الألفاظء ومن علق 
الخ (0). 

والحاصل هو أنا نقول”اللفلاسفة والمعتزلة: هل المفهوم من قولنا عام 


() في الطبعات: ولكن من يأخذ المعاني من الألفاظ فلابد أن يغلط فإذا 
تكررت الألفاظ بالاشتقاقات فاشتاق.... إلخ» والمبت عن ح» ر. 

(۲) وهو إثبات حالة للذات تسمى عالمية بسبب قيام العلم بهاء مع أن العلم- 
في احق - هي الحالة. 

(۳) حيث زعموا أن من الأحوال ما يثبت للذوات عن علةء ومنها ما يبت 
دون علة» فأما المعلل منها - كا يعبر إمام الحرمين - فكل حكم ثابت 
للذات عن معنى قائم بها تحو: كون الحي حيًاء وكون القادر قادرًا... إلخ» 
وأما الحال التي لا تعللء فكل صفة إثبات لذات من غير علة زائدة على 
الذات» وذلك كتحيز الجوهر فإنه زائد على وجرده» وكل صقة لوجود لا 
تنفرد بالوجود ولا تعلل بمو جود فهي من هذا القسم ویتدرج تحته کون 
المرجود عرضاء لوًاء سواداء كونًاء عل (انظر الإإرشاد ص *۸°). 


)٥(‏ هذا أحد إلزامين يسندل يا أهل السنة على ما ذهبواإليه من زيادة 
الصفات على الذاتء 


والإلزام الثاني في قوله قريبًا: "وإن أردت إيراده على الفلاسفة". 


ve 


عين المفهوم من قولنا موجود أو فيه إشارة إل وجود وزيادة“؟ 


فن قالوا: لا فٳذا کل من قال هو مو جرد عالم» کأنه قال هو مو جود 
موجود وهذا ظاهر الاستحالة"» وإذا كان في مفهومه زيادة فتلك الزيادة 
هل هي ختصة بذات الموجود آم لا؟ 

فان قالوا: لاء فهو محال إذ رج به عن آن یکون وصمًا له وإن کان 
ختصًا بذاته فنحن لا نعني بالعلم إلا ذلك وهي الزيادة الملختصة بالذات 
الموجودة الزائدة على الوجود التي بحسن أن يشتق للموجود بسيبه منه( 
اسم العالم» فقد ساعدتم على المعنى وعاد النزاع إلى اللفظ"» وإن“ 


(۱) توضیح هذا هو آنا ذا قلنا: الله مو جود ثم قلنا الله موجود عام فهل معنی 
الجملتين واحد أو ختلف؟ 

(۲) أي ليس فيه إشارة إلى وجود وزيادة بل هما بمعنى واحد . 

(۳) عقا ولغة أيضًا. 

)٤(‏ فيؤدي ذلك إلى أن لا يقال له عا مع اتفاق الجحميع على آنه عالم. 

)٥(‏ عقلا ولغة أيضًا. 

(1) غير أن للمعتزلي أن يقول: إن ذلك لا يفيد كون تلك الصفات من العلم 
مثا أمرّا وجوديًا حسب مذهب السني» إذ جوز أن تكون زياد ا- أي 
زيادة الصفات على ذاته- تعال ذهتًا لا حارجًا أو تكون هذه الصفات 
الشابتة بهذا الإلزام عبارة عن إضافات وتعلقات بين الذات والمعلوم في 
العلم» وبين الذات والمقدور في القدرة... إلخ. 

(۷) هذا هو الإلزام الثاني والفرق ببنه وبين الأول آن الترديد فيه بين جملتين: 
الأوى بين ذات موصوفة بالقادرء والثانية بين ذات موصوفة بالعا). 
وآن الترديد في الأول بين جملتين: إحداهما فيها الذات فقط حيث كانت 
موصوفة بالوجود وهو عين الذات» والأاخرى فيها ذات موصوفة بأمر 
زائد على الوجود كالعلم مثلا في قولنا: الله عا). 


معارضة 
المعتزلة 
والفلاسفة لإلزام 
السني 


أردت إيراده على الفلاسفة قلت: مفهوم قرلنا قادر هو مفهوم قولنا عالم 


أو غىره؟ 

فان کان هو ذلك بعینه فکأنا قلنا قادر قادرء فإنه تکرار محضر") وإن 
كان غيره فإذا هو المراد فقد أثبتم مفهومين: أحدهما يعبر عنه بالقدرق 
والآخر بالعلم ورجع الإنكار إلى اللفظ". 

فان قیل': قولکم آمر مفهومه عین الفهوم من قولکم: آمر وناه وخر 
أو غيره؟ 


)١(‏ في الطبعات: أم. 

(۲) يعني : ولا یتول به عاقل. 

(۳) وإنيا وجه الغزالي إيراده الأول اغبت لزيادة الصفات للمعتزلة والفلاسفة 
حيعًا حيث كان نفي زيادة الصفات عن الذات قدرًا مشترگًا بينهم» وكان 
إيراده الثاني موجها للفلاسفة وحدهم حيث إنهم فوق قوهم بنفي زيادة 
الصغات عن الذات تفردوا ب أضافوه إل ذلك من قرهم: إن حباته عين 
علمه» وإرادته في الحقيقة لا تغاير علمه» وقدرته عين علمه» فإذا حققت 
تكرن الصفة الأولى لواجب الوجود أنه آن وموجود: الجانب الإلهي ص 
050٤‏ 

(5) فوله: فإن قيل قولكم آمر... إلخ» إلزام على سبيل المعارضة من المعتزلة 
والفلاسغة لا سافه أهل السنة من إلزام يثبتون به مذهبهم والمتمشل في 
قوهمم- آنا للمعتزلة والفلاسفة: هل المفهوم من قولنا: عام عين المفهوم 
من قولنا: مرجود أو فيه إشارة إلى وجود وزيادة... إلخ؟ 
هذاء والمعارضة لفظ اصطلاحي في آداب البحث والمناظرة مفهومه ما 
يقيمه المعترض من دليل يثبت به ضد ما أثبته المستدل» وقد أثبت أهل السنة 
بإلزامهم سلفا زيادةٌ الصفات عن الذات فكان إلزام المعتزلة والفلاسفة 
لأهل السنة بأن الصفات عين الذات من قبيل المعارضة. 


الاقتصاد في الأعتقاد للإمام الغرالي rv)‏ 
فإن کان عینه فهو تکرار حض'» وإن کان غیره فلیکن له کلام هو 
أمر وآخر هو نهي وآخر هو خبر. ولیکن خطاب کل شيء مفارقا لخطاب 
وكذلك"' مفهوم قولكم إنه عام بالأعراض أهو عين مفهوم قولكم 
إنه عام بالجواهر أو غيره؟ 
فإن كان عينه فليكن الإنسان العام بالجوهر عالًا بالعرض بعين ذلك 
العلم" حتى يتعلق علم واحد بمتعلقات ختلفة لا نهاية ها وإن كان 
غيره فليكن لله علوم ختلفة لأ نماية هاء وكذلك الكلام والقدرة واللإرادة وكل 
صفة لا غهاية لتعلقاتماء ينبغي ألا يكون“ لأعداد تلك الصفة نهاية وهذا 
محال" فإن جاز أن تكون صفة واحدة تكون هي الأمر وهي النهي وهي 
الخبر وتنوب عن هذه المختلفات جاز أن تكون صفة واحدة تنوب عن العلم 
والقدرة والحياة وسائر الصفات» ثم إذا جاز ذلىك جاز أن تكون الذات جناب اول ع 
بنفسها'“ كافية ويكون فيها معنى القدرة والعلم وساثر الصفات من غير معارضة 
زيادة» وعند ذلك يلزم مذهب المعتزلة والفلاسفة. المعتزلة 
ہے ومنافشته 
)١(‏ وخالفة للغة حيث لا تقر هذا الانحاد. 
() ح: فکذلك۔ 
() فيكون العلم بالجوهر هو عن العلم بالعرض. 
)٤(‏ ح» ر كثيرة۔ 
)٥(‏ يعني وهو ظاهر البطلان. 
() ح: لا ینبغي أن یکون... إلخ. 
(۷) فإن صفاته تعالى موجودة وكل ما دخل دائرة الو جود فمحال ألا یکون له 
غهاية. 
(۸) أي وهي آقوى من الصقة. 


والجراب أن نقول: هذاالسؤال محرك قطبًا عظح| من إشكالات 


الصفات ولا يليق حلها با لمختصرات» ولكن إذا سبق القلم' إلى إيراده 
فلنرمز”' إل مبدأ الطريق في حلهء وقد كاع'" عنه أكثر المحصلين وعدلوا 
إلى التمسك بالكتاب والإجماع» وقالوا هذه الصفات قد ورد الشرع بها؛ 
إذ دل الشرع على العلم' وفيم منه الواحد لا عالة والزائد على الواحدلم 
يردء فلا نعتقده. وهذا لا يكاد يشفي قإنه قد ورد بالأمر والنهي والخير 
والتوراة والإنجيل والقرآن فا المانع من أن يقال: الأمر غبر النهي والقرآن غير 
التوراة وقد ورد الشرع بأنه تعالى بعلم السر والعلانية والظاهر والباطن 
والر طب واليابس وهلم جرا إل ما يشتمل القرآن عليه(“ . 

الجوب ‏ فلعل الجواب ما نشير إلى مطلع تحفيقه» وهو أن كل فريق من العقلاء 

المرضي عن مضطر إلى أن يعترف بأن الدليل قد دل على أمر زائد على وجود ذات 

معارخة 


الصانع سبحانه» وهو الذي يعبر عنه بأنه عام وقادر وغيره. 
المعتزلة 


والاحت الات فيه ثلاثة: طرفان وواسطة»ء والاقتصاد أقرب إل 


() ح: الكلام. 

(۲) ح: نشيرء ر: فلنومئ والمثبت عن الطبعات. 

EN کاع عن الٿيء‎ )٣( 

)٤(‏ فقد قال سېحانه :ول يُجيطُونَ ٻِٿَى, من علمهء) [سورة البقرة آبة: 
]٠‏ وأيضامن حيث ورود المشتقات الال والقادز -من الشارع 
وإطلاقها عليه تعالى تما يؤذن بثبوت مبدأ الاشتقاق. 

() وحاصل هذه المناقشة: ورود الشرع بالزيادة على الواحد وبالتالي فلا مانع 
من اعنقاد التعدد في الصفة الواحدة غايترتب عليه أن لايكون لأعداد 
تلك الصفة نهاية وهذا محال كا سلف. 


vS 
السدادء أما الطرفان فأحدهما في“ التفريط وهر الاققصار على ذات‎ 
واحدة تؤدي جميع هذه المعاني وتنوب عنها ك| قالت القلاسفة.‎ 
والثاني: طرف الإفراط وهو إثبات صفات”' لا نهاية لآحادهامن‎ 
العلوم والكلام والقدرء وذلك بحسب عدد متعلقات هذه الصقات؛‎ 
وهذا إسراف لا صائر إليه إلا بعض المعتزلة وبعض الكرامية.‎ 
والرأي الثالث: هو القصد والوسط› وهو أن يقال: اللختلفات‎ 
لاختلافها درجات في التقارب والتباعد؛ فرب شيئين محتلفين بذاتيها‎ 
كاختلاف الحركة والسكون واختلاف القدرة والعلم والجوهر والعرض»‎ 
٠*هيتاذل ورب شيثين يدخلان تحت حد وحقيقة واحدة فلا بختلفان‎ 
وإنا يكون الاختلاف فيها من جهة تغاير التعلق؛ فليس الأاختلاف بين‎ 
القدرة والعلم كالاختلاف بين العلم بسواد والعلم بسواد آخر أو ببياض‎ 
آخر» ولذلك إذا حددت العلم بحد دخل فيه العلم بالمعلومات كلها.‎ 
فنقول: الاقتصاد ني الاعتقاد أن يقال: كل اختلاف يرجع إلى تباين‎ 
الذوات بأنفسهافلايمكن أن يكفي الواحدمنهاء وينوب عن‎ 
المختلفات» فوجب”' أن يكون العلم غير القدرة وكذلك الحياة وكذا‎ 
(1)ح:إلى.‎ 
الطبعات: صفة.‎ )( 
آما جمهورهم فتبع الفلاسفة فيم جنحوا إليه من التفريط والاقصار على‎ )۳( 
الذات.‎ 
الطبعات: ولاء ولا يستقيم معها الأسلوب.‎ )( 
ح: بذاتیهما.‎ )( 
ر» ح: فيرجب» أي فيو جب ذلك النرع من الاختلاف أن يكون العلم غير‎ )( 
القدرة... إلخ.‎ 


a 
الصفات السبعء وأن تكون الصفات غير الذات من حيث إن المباينة بين‎ 
الذات ا مو صوفة وبين الصفة آشد من المباينة بين الصفتين.‎ 

وأما العلم بالشيء فإنه لا يباين العلم بغيره إلا من جهة تعلقه 
بالمتعلقء فلا يبعد أن تتميز الصفة القديمة بهذه الخاصية وهو ألا يوجب 
تباين المحعلقات فيها تباينًا وتعددا؛ فإن قيل: فليس في هذاقطع دابر 
الإشكال؛ لأنك إذااعترفت باختلاف ما بسبب اختلاف المتعلق 
فالإشكال قائم» فما لك والنظر في سبب الأاختلاف بعد وجود 
الاختلاف“؟ 

فأقول: غاية الناصر لمذهب معين" أن يظهر على القطع ترجيح 
اعتقاده على اعتقاد غبره» وقد حصل هذا على القطع؛ إذ لا طريق إلا 
واحد من هذه الثلاثء أو اختراع رابع لا يعقل» وهذا الراحد إذا قوبل 
بطرفيه الحقابلين له علم على القطع رجحانهء وإذا لم يكن بد من اعتقاد 
ولا معتقد إلا هذه الثلاث وهذا أقرب الثلاث» فيجب اعتقاده وإن بقي 
ما يحيك في الصدر من إشكال يلزم على هذا؛ فاللازم على غيره أعظم 
منه وتعليل اللإشكال عكن» آما قطعه بالكلية - والنظرر فيه هي الصفات 
القديمة المتعالية عن أفهام الخلق- فهو آمر متنع إلا بتطويل لا محتمله 
الكتاب» هذا هو الكلام العام. 


)١(‏ الطبعات: فلا مخالف. 

(۲) فحاصل هذا القيل: أن مطل الاختلاف مقنض للتغاير والتعدد سواء 
أكان اختلافا بحسب الذات والمفهوم أم بحسب ال خعلق. 

(۴) ح٠‏ ر: واحد. 

)٤(‏ النسخ التي رأيت: واللازم وأحسب ما أثبته هو مفتضى السياق. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي AD‏ 
وأما المعتزلة: فإنا نخصهم بالاستفراق بين القدرة والإرادة'“. ونقول ماقنة المعتزلة 
لو جاز أن يكون قادرا بغير قدرة جاز أن يكون مريدًا بضر إرادة ولا في مذهيهم في 
فرقان تتن الإرادة 
فان قیل: هو قادر لنفسه فلذلك کان قادرا على جع المقمدورات» 
ولو كان مريدًا لنفسه لكان مريدًا لحملة المرادات» وهو حال؛ لأن 
المتضادات يمكن إرادتها على البدل لا على الجمع» وأما القدرة فيجوز أن 
تتعلق بالضدین". 


(1) سبق للغزالي هنا أن وجه إلزامًا للمعتزلة والفلاسفة معّافي قوله: " إنا 
نقول للفلاسفة والمعتزلة هل المفهوم من قولنا عام عين المفهوم من قولنا 
موجود... إلخ؟" ثم وجه إلزامًا للفلاسفة وحدهم في قوله: "وإن أردت 
إيراده على الفلاسفة..."إلخ» وهنايحص العتزلة وحدهم باعتراض على 
مذهبهم في التفرقة بين القدرة والإرادة حيث يزعمون في القدرة أنها عين ذاته 
وني الإردة أنها زائدة عن الذات حادثة عخلوقة له تعالى لا في محل» وقد نظم هذا 
الاعتراض قي صورة قياس استنائي كا هو واضح في النص أعلاه. 

(۲) حيث كانا من صقات التأثر فالقدرة للإيجاد والإرادة للتخصيص. 

(۳) هذا جواب من المعتزلي بمنع الملازمة في دليل السني والقائلة: 
لو جاز أن يكون قادرا بغير قدرة جاز أن يكون... إلخ» وسند هذا المع التفرقة 
بين القدرة والإرادة المتمثل على حد تعبير الخزالي في قوهم: هو قادر لنفسه... 
إلخ» ولو كان مريدًا لنفسه... إلخ. 

)٤(‏ آي ججميع المرادات. 

)٥(‏ إذ من المرادات ما قد يکون ضدين كالشر والخیرء فلا يمکن إرادتا معّا؛ 
لان المتضادات يمكن إرادتها على البدل لا على الجمع. 

() من غير الممهوم أن يقول المعتزلي ذلك في الفرق بين القدرة والإرادة؛ فإن القدرة 
لايمكن آن تعلق بالضدين معا بل على سبيل البدلء فهي ني ذلك كالإرادة 


AY 


والجواب”'آن نقول: قولوا إنه مريد لنفسه" ثم يختص ببعض 
الحادثات المرادات کا قلتم قادر لنفسه ولا تتعلی قدرته 1 ببعضصس 
الحادثات. فإن حملة أفعال الحيوانات والمتولدات خارجة عن قدرته 

ا وإرادته حيعًا عندكم» فإذا جاز ذلك في القدرة جاز في الإرادة أيضا. 
الفلاسفة في وآما الفلاسفة: فإغيم ناقضوا" في الكلام وهو باطل من وجهين: 


اكلا واعلالة و ا ال ا ها ال ار الت ۶ ا“ 
ما وف کان ادر أب يتال في الفرق بين هاتين الصفتين: إن لقدرة تعلق 


بالخير والشر. أما الإرادة فلا تتعلتى إلا بالخم بناء على مذهب الاعتزل. 

)١(‏ جواب من أهل السنة - على طريق الإلزام للمعتزلة - يشون به أن لا 
فرقان بين القدرة والإرادةء وبيان ذلك: أن المعتزلة فد فرقوا بين القدرة 
والإرادة حيث كان كما زعموا فادرا على جيم المقدورات وليس مريدًا 
لحميع المرادات» فرد عليهم أهل السنة بأنه لا فرقان استنادا إلى مذهبكم 
معثر المعتزلة حيث زعمتم آن إرادته خاصة بالخير دون الشر وليست 
متعلقة بالجميع» وأن قدرته وإرادته أيضصًا خاصة ببعض الأفعال دون 
بعضها من أفعال الحيوانات وبناء على ذلك فإما أن تقولىوا بأن) جميعًا 
زائدتان على الذات أو عين الذات حيث لا فرقان. 

(۲) آي: ولي بإرادة حادثة لاقي عل. 

(۳) آي ناقضوا أصلهم القائل إن القديم ذات واحدة» وأن المبداً الأول عام - 
مثلا - بذاته لا بصفة زائدة على الذات». وهكذافي كل ماعرف بصفات 
المعاني؛ لكن إذا تذكرنا مذهب الفلاسفة ومعهم المعتزلة في وصفه تعالى 
با تكلم وأنه جاز عن الخالقء فمعنى كونه متكا أنه خالق للكلام في أذن 
النبي عند الفلاسفة وني الشجرة مثلا عند المعتزلة. 
أقول لو تذكرنا ذلك فما نسبه الغزالي إلى الفلاسفة من أنم ناقضوا في الكلام 
ليس بذي موضوع. 

)٤(‏ هذا اعتراض على الفلاسفة قي قوهم (إنه تعالى متكلم) بالمعنى المعروف 
عندهم من خلقه الصوت في آذن النبي» وهذاالاعتراض ما عرف لدى علماء 


a 
أحدها قوهم: إن الله تعالى متكلم مع أنهم لا يثبتون كلام النفس ولا يثبتون‎ 
اللأصوات في الوجود, وإن) يثبتون سمإع الصوت بالخلق في أذن النبي من غير‎ 

صوت من خارج. 

ولو جاز أن یون ذلك با حدث في دماغ غيره موصوقا بأنه 
متكلم لجاز آن يكون موصوفا بأنه مصوت ومتحرك لوجود الصوت 
والجركة في غيره» وذلك عال". 

والثاني: أن ما ذكروه رد للشرع كله؛ فإن ما يدركه النائم خيال لا 
حقيقة لهء فإذا ردت“ معرفة النبي بكلام* الله تعالى إلى التخيل الذي 
يشبه أضغاث أحلام فلا يثق به النبي ولا يكون ذلك علا. 

وبا لحملة هؤلاء لا يعتقدون الدين واللإسلام وإنا يتجملون بإطلاق 
عبارات احترازًا من السيف والكلام معهم قي صل الفعل" وحدث 


البحث والمناظرة بالنقض الشبيهي» ومعناه: إبطال الدعوى بشهادة فساد 
مخصوص: ككونها منافية ذهب المعلل» أو خالفة لإجماع العلاء» ومورده 
الدعوى كا هر ظاهر؛ وقد أبان الغزالي هنا عن بطلان دعوى الفلاسغة في 
كونه تعالى متكا با معنى الذي يزعمونه مستشهدًا بمخالفة دعواهم لما أجمع 
عليه العلماء ثم لما ورد به الشرع. 

(1) في الطبعات: (يكون ذلك) بزيادة: ذلك ولا يستقيم بها ا لمعتى. 

(۲) بضم الياء أي: حدثه. 

(۳) أي: بإجماع العلماء» هذا وللفلسفي أن يرد جواب الستي هذا من حيث 
اعتاده على القياس التمثيل وهو غير جد في العقائد الدينية. 

٠ الطبعات: رددت.‎ )٤( 

)١(‏ الطبعات: لكلام. 

() ح»ر:عن 

(۷) وهو إتجاده تعالى للعالم على النظام الواقع وما ذهبوا إليه من أن ذلك من لوازم 
ذاته وامتناع خلوه عنه ما ترتب عليه قوهم بقدم العام وإنکار حدذوثه. 


العام والقدرة فلا نشتغل معهم هذه التفصيلات. 
فان قیإ : آفتقرلون ان صفات الته تعالی غیر الته تعالی؟ 
صفاته تعالں قلنا: هذا خطأ فإنا إذا قلنا الله تعاى» فقد دللنا به على الذات مع 
ليست غيرًا الصفات لا على الذات بمجردها إذ اسم الله تعالى لا يصدق عل ذات 
قدر خلوها' عن صفات الإلمية» ك| لا يقال الفقه غير الفقيه» ويد زيد 
غير زيده ويد النجار غير النجار؛ لأن بعض الداخل في الاسم لايكون 
غیر ''' الداخل فی الاسم فید زید لیس هو زید ولا ھو غیر زید بل کلا 
اللفظين عحالء وهكذا كل بعض فليس غير الكل ولا هو بعينه الكل. 
ولو قيل: النقه غر الإنسان فهو يجوز ولا يجوز أن يقال غير 


وفي هذا الإطار يستبين مذهبهم في القدرة وهو إنكارهم ها بالمعنى المعروف 
عند المليين جيعًاء أو هر أن يصح منه إتجاد العا م وتركه» فلا يكون شيء 
منهم| لازمًا لذاته بحیث یستحیل انفکاکه عنه» لاعتقادهم أن ذلك نقصان. 
وأثبتوا له الإججاب زع منهم أنه الكال التام (انظر مبحث: أنه تعالى قادرء 
في المواقف). 

() الطبعات: قد أخلوها. 

(۲) الطبعات: عين» رلا يستقيم معها مقتضى السياق حيث كان الكلام في نفي 
الغبرية عن صفاته تعالى بالنسبة لذاته. 

()الداخحل في اسم زيد أو النجار أعضاؤه ومكوناته جيعًا وبعض هذ 
الداخل يده مثا ومن الواضح أن اليد ليست مخايرة هذه الأعضاء 
والمكونات إذا هي عضو من تلك الأعضاء. 

() الطبعات: فلو. 


eae 
الفقيه" فإن الإنسان لا يدل على صفة الفقهء فلا جرم يجوز أن يقال‎ 
الصفة غير الذات التي تقوم بها الصفةء كما يقال العرض الق ائم بالجوهر‎ 
غير الجوهر عل معنى أن مفهوم اسمه غير مفهوم اسم الآخر» وها"‎ 
جائز بشرطین:‎ 

أحدهما أن لا يمنع الشرع من إطلاقهء وهذا ختص يالله تعالى.. 

والثاني أن لا يفهم من الغير ما يجوز وجوده دون الذي هوغيره 
بالإضافة إليهء قإنه إن فهم ذلك ل یمکن أن يقال سواد زید غير زید؛ لأنه 
لا یوجد دون زیدء فإذن قد انکشف بہذا ما هو حظ المعنی وماهر حظ 
اللفظ فلا معثى للتطويل في الجليات. 

WW # ¥ 


(1) آي: لا يجوز أن يقال الفقه غير الفقيه. 
(۲) الطبعات: (وهذا حصر) بزيادة حصر. 


مذب 
المعتزلة في 
الإرلدة والكلام 


برهان السني 
على قیام 
الصغات 
بالذات 


رد مهب 
المعتزلة في 
الكلام 


الحكم الثانى للصفات"٠:‏ 


ندعي أن هذه الصفات كلها قائمة بذاته لا جوز أن يقوم شيء منها 
بغير ذاته» سواء كان في عل أو لم يكن في محل. وأما المعتزلة فإنهم حكموا 
بأن الإرادة لا تقوم بذاته تعالىء فإنها حادثة وليس هو محلا للحوادث» 
ولا تقوم بمحل آخر؛ لأنه يؤدي إلى أن يكون ذلك المحل هو امريد بهاء 
فهي توجد لاقي محل» وزعموا أن الكلام لايقوم بذاته لأنه حادثء 
ولکن يقوم بجسم هو جماد حتى لا يكون هو المتكلم به» بل المحكلم به هو 
الله سبحانهء آما البرهان على أن الصفات ينبغي أن تقوم بالذات "فهو 
عند من فهم ما قدمناه مسن عنه"» فان الدلیل لا دل على وجود الصانع 
سبحانه دل بعده على أن الصانع تعالى بصفة كذا ولا نعني بآنه تعالى 
(بصفة) كذاء إلا أنه تعال على تلك الصفة» ولا فرق بين كونه على تلك 
الصفة وبين قيام الصفة بذاته. 

وقد بينا أن مفهوم: قولنا عال"وبذاته تعالى علم واحد» فمقهوم“ 
قولنا مريدء وقامت بذاته تعالى إرادة واحدء ومفهوم قولنا لم تقم بذاته 
إرادة وليس بمريد واحده فتسمية الذات مريدًا بإرادة م تقم به كتسميته 
متحركًا بحركة ل تقم به» وإذا م تقم الإرادة به فسواء كانت موجودة أو 
معدومة فقول القائل إنه مريد لفظ خطأ لا معنى له» وهكذاالمتكلم فإنه 


(1) الطبعات: في الصفات. 

(۲) في النسخ التي رأيت: على صفة» وقد أثبت من عندي ما أحسبه مقتضى 
السياق. 

(۴) الطبعات: (عالم واحد) بزيادة: واحد» ولا يستقيم معها المعنى . 

)٤(‏ الطبعات: كمفهرم» ولا يتسق معها المعئى. 


a 
متکلم باعتبار کونه حلا لنکلام؛ إذ لا فرق بین قولنا هو متکلم وبين‎ 
قولنا قام الكلام به» ولا فرق بين قولنا ليس بمتكلم وقولنا لم يقم بذاته‎ 

کلام» کا في کونه مصونًا ومتحر ا۱ 
فإن صدق على الله تعالی قولنا م يقم بذاته كلام صدق قولنا ليس 
بمتكلم؛ لأا عبارتان عن معنى واحد. 

ثم العجب من قوم إن الإرادة توجد لا في حل» فإن جاز وجود صفة 
من الصفات لا في حل فليجز وجود العلم والقدرة والسواد والحركة بل 
الكلام" فلم قالرا بخلق الأصرات في حل؟ فلتخلق في غير حل وإن م 

يعقل الصوت إلا في محل لأنه عرض وصغة فكذا الإرادة. 

ولو عكس هذا وقيل" إنه خلق كلامًا لا في حل وخلق إرادة في عل 
لكان العكس كالطرد. 

ولكن لا كان أول المخلوقات يحتاج إلى الإرادة والملحل مخلوق» | 
يمكنهم تقدير حل الإرادة موجودا قبل الإرادة؛ فإنه لا عل قل الإرادة 
إلا ذات الله تعالى ولم بجعلوه حل الحرادث ومن جعله اا للحوادث 
أقرب حال منهم فإن استحالة وجود إرادة في غير حل» واستحالة كونه 
مريدًا بإرادة لا تقوم به واستحالة حدوث إرادة حادثة به بلا إرادة تدرك 


ولا حركة. 

(۲) يعني: لاني محل. 

(۳) الطبعات: لقیل» ولا یستقیم بہا الکلام. 

)٤(‏ أقول: فلا حل إذن لقوله: ولو عكس هذا... لكان العكس كالطرد بعد 
ذكره هذا التعليل. 


رد مذهبهم في 
الإرادة 


ر ت 
A‏ [ القسم الثاني في الإلهيات ] 
جلىة. 
بيد لعقإ نظره ا لإ ٹ استحالات جل 
په فهذه ثلاث ٤‏ 
2 2 فلايدرك إلا بنظر 
کور حلا للحوادٹ قیق کےا 
٠‏ أما استحالة نه 
و 
سنذکره. 


a 
الحكم التالث:أن الصفات كلها قديمة":‎ 
فإنہا إن كانت حادثة كان القديم سبحانه عا للحوادث» وهو محال‎ 
أو كان يتصف بصفة لا تقوم به وذلك أظهر استحالة» كا سبق ولم‎ 
يذهب أحد إلى حدوث الحياة والقدرة» وإنعا اعتقدوا ذلك في العلم‎ 
با لحوادث"' وفي الإرادة وني الكلام» ونحن نتدل على استحالة كونه‎ 

محلا للحوادث من ثلاثة وجوه: 

(1) علم- أولًا- أن الخصم في هذا الحكم هم الكرامية والمجوس» واعلم - 
ثانيًا - أن الحادث هو الموجود بعد العدم» وأن المحجدد ما لا وجودله وله 
تجدد» وهو ثلاثة أقسام: الأحوالء والإضافات» والسلوب. 
أما الحوادث فقد اختلف في كونه تعالى حلا فها: فمنعه الجمهور» وقال 
الملجوس: كل حادث هر من صفات الكمال يجوز قيامه به» وقال الكرامية 
کل حادٹث تاج إل هالباري في الإجاد فانه جوز قیامه به» ثم اختلفوا في 
ذلك الحادث فقيل: هي الإرادة» وقيل هو قوله: كن 
وآما الأحوال فلم يجوز تجددها في ذاته تعالى إلا أبو الحسين من المعتزلة 
فإنه قال بتجدد العالمية فيه بتجدد المعلرمات. 
وأما الإضافات» أي النسب- فيجوز تجددها اتفاقًا من العقلاء حتى يقال 
إنه تعالى موجود مع العام بعد أن لم يكن معه. 
وأما السلوب فا نسب إلى ما يستحيل اتصاف الباري تعالى به امتنع تجدده 
كما في فولنا: إنه ليس جستًا ولا جوهرًا ولا عرضاء وإن م يكن السلب 
منسوبًا إلى ما يستحيل اتصاف الباري تعالى به جاز تجدده في الجملة فإنه 
تعال موجود مع كل حادث» وتزول عنه هذه المعية إذا عدم الحادث؛ فقد 
نجدد له صفة سلب بعد أن ل تكن (انظر المواقف وشرحها في قيام الحوادث 
بذاته سبحانه من المرقف الخامس). 

(۲) وفي معنى العلم السمع والبصر هذاء ومن ذهب إلى كونه تعالى حا لعلوم 
حادثة الجهم بن صفوان كا سيأقي قريبًا. 


e 

الدليل الأول: 

أن كل حادث فهو جائز الوجود. والقديم الأزلي واجب الوجود ولو 
تطرق الجراز إلى صفاته لكان ذلك مناقضا لوجوب وجوده فإن المجواز 
والوجوب يتناقضان» فكل ما هو واجب الذات فمن المحال أن يكون 
جائز الصفات» وهذا واضح بنفسه'. 

الدليل الثاني: 

وهو الأقوى- أنه لو قدر حلول حادث بذاته لكان لا بخلو: إماأن 
يرتقي الوهم إلى حادث يستحيل قبله حادث» أو لا يرتقي إلبه» بل كل 
حادث قيجوز أن يكون قبله حادث» فإن ‏ يرتق الوهم إليه لزم جواز 
اتصافه بالحوادث أبدًاء ولزم منه حوادث لا أول اء وقد قام الدليل على 


(1) ونظم هذا الدليل منطتيًا هكذا: لو كان واجب الوجود علا للحوادث لتطرق 
ا لجواز إلى صفاته» لكن التالي باطل لا يؤدي إليه من التناقض فإن وجوب ذاته 
تعال وجواز صفاته نقیضان وإذا بطل التالي بطل ما أدی إلیه من کونه سبحانه 
علا للحوادٹ ثبت آنه ق ليس عا للحوادث. 
هذا محصل كلام الغزالي في استدلاله هذا وللخصم أن ينقض هذا الدليل 
من جهتين: 
الأولى: أن الوجوب والحواز ليسا نقيضين فإن النقيضين يجب أن يكون 
بينه) إثبات لأمر ونفي ذلك الأمر مشل متحرك لا متحرك والوجوب 
والجواز آمران وجودیان ليس بينه| نفي. 
الجهة الثانية: سلمنا أا نقيضان غير أا م مجتمعا على شيء واحد حيث 
كان الوجوب للذات وال جواز للصفات ومن شرط التناقض اتحاد المحل. 
(انظر: محاضرات في التوحيد - الصف الرابع لفضيلة شيخنا صالح شرف) 
اللهم إلا إذا قيل إن الصفات عين الذات حسبما ذهب إلى ذلك الفلاسفة 
والمعتزلة. 


r) 
استحالته.‎ 

وهذا القسم ما ذهب إليه أحد من العقلاء وإن ارتقى الوهم إلى 
حادث استحال قبله حدوث حادث فتلك الاستحالة لقبول الحادث في 
ذاته لا تخلو: إما آن تكون لذاته أو لزائد عليه وباطل أن يكون لزائد 
علیه؛ فإن کل زائد يفرض تمکن تقدير تقدير عدمه". 

فيلزم منه تواصل الحوادث أبدًا" وهو محال» فلم يبق إلا أن 
استحالته من حيث إن واجب الوجود يكون على صفة يستحيل معها 
قبول الحوادث لذاته. 

فإذا كان ذلك مستحيلا في ذاته ألا استحال أن ينقلب المحال جائر 
وينزل ذلك منزلة استحالته لقبول اللون ألا فإن ذلك يبقى فيا لا يزال 
لأنه لذاته لا يقبل اللون باتفاق العقلاء. 

ولم جز أن تتغير تلك الاستحالة إلى الجواز فكذا ساثر الحوادث. 

فن قیل: هذا يبطل بحدوث العالم» فانه کان مکنا قبل حدوثه و 


(1) يعني بالزائد عليه المغایر له فتخرج صفاته ق کا یستبین من قوله: "فان 
کل زائد یفرض مکن تقدیر عدمه"» فإن صفاته تعالی لیس بممکن تقدیر 
عدمهاء وبهذايفهم من الزائد عليه الزائد على ذاته وصقانه» فإن صقاته 
تعالى الرجودية وإن كانت زائدة على الذات إلا آنها ليست غيرًا له سبحانه 
كا أوضحتا ذلك في الدعوى الأول (في وجوده تعالى) من القطب الأول. 

(۲) حیث کان زائدًا على الذات مغايرٌا ها كا أوضحنا. 

(۳) توضيحه: أن هذا الزائد المفروض مكن تقدير عدمه لزيادته فلا يكون 
قديًا حيث أمكن تقدير عدمه فيكرن حادنًاء والتقدير أن اتصاف المولى 
سبحانه بالحادث ليس لذاته» بل لزائدء ويعود الكلام في ذلك الزائد وهكذا 
ما یستلزم ما قاله من تواصل الحوادث آبدا. 


N 


يكن الوهم يرتقي إلى وقت يستحيل حدوئه قبله» ومع ذلك يستحيل 
حدوثه أزلا ولم يستحل على الجملة حدوثه. 

قلنا هذا الإلزام فاسد؛ فإنا إنها نحي ل إثبات ذات تنبو عن قبول 
حادث لكونها واجبة الوجود» ثم تنقلب إلى جواز قبول الحوادث» والعالم 
ليس له ذات قبل الحدوث موصوفة بأنها قابلة للحدوث أو غير قابلة 
حتى ينقلب إلى قبول جواز الحدوث, فيلزم ذلك على مساق دليلنا. 

نعم يلزم ذلك المعتزلة" حيث قالوا: للعالم ذات في الغدم قديمة 
قابلة للحدوث, يطرا علیها ا لحدوث بعد آن ل یکن ). 

فآما على أصلنا فغير لازم» وإنا الذي نقوله في العام آنه فِعّل» وقدم 
الفعل“ عحال؛ لان القديم لا يكون فعلا. 

WW FH ¥ 


(۱) فقد انقلب ما هر مستحيل الحدوث إل تمكن الحدرث. 

(۲) الطبعات: (فإنا لم نحل... إلخ) وينقلب بها المعنى إلى الفسادء والمبت 
عن: ج ره 

(۳) ح: (على مذهب المعتزلة) بزيادة: عل مذهب. 

)٤(‏ الطبعات» ر: (يعد آن ل یکن قاتا) بزيادة: قاثا. 

)٥(‏ ح: والفعل القديم. 


pe 

الدليل الثالث: 

هو أنا نقول: إذا قدرنا قيام حادث بذاته"“ فهو قبل ذلك إما أن 
يتصف بضد ذلك الحادث" أو بالانفكاك عن ذلك الحادث"» وذلك 
الضد أو ذلك الانفكاك إن كان قديًا استحال بطلانه وزواله؛ لأن 
القديم لا يعدم وإن كان حادنًا كان قبله حادث لا حالةء وكذا قبل ذلك 
الحادث حادث ويؤدي إلى آن الحوادث“ لا آول ها وهو حال . 

وبتضح ذلك بأن يفرض في صفة معينة كالكلام مشلا فإن الكرامية 
قالوا إنه في الأزل متكلمء على معنى أنه قادر على خلق الكلام في ذاته» 
ومه)ا أحدث شتا في غبر ذاته أحدث في ذاته قرله: (کن)» فلابد وأن 


)١(‏ كالكلام مثا فيم ذهب إليه الكرامي. 

(۲) وهو السكوت على القول بأنه أمر وجودي» حيث يشترط في الضدين 
کونې) وجودیین. 

(۳) وذلك فيا إذا اعتبرنا السكرت ليس بمعنى وجودي» وبالتالي فليس ضدًا 
للكلام فيثول الأمر قبل حدوث الكلام لا إلى السكوت بل إل الانفكاك 
عن الكلام» ولا إلى ذات ساكنة بل إلى ذات منفكة عن الكلام. هذاء وفي 
اح أو بالانفكاك عن ذلك الحادث والضد. 

(4) في ح والطبعات: (وذلك) ولا يستقيم مع الإفرادفي قوله بعد: إن كان 
قدیًا. 

)٥(‏ في ح والطبعات: إلى حوادث. 

(1) ونظم هذا الدليل منطفيًا في إجاز هكذا: لو قدرنا قيام حادث بذاته لكان 
قبل ذلك إما أن يتصف بضد ذلك الحادث» أو بالانقكاك عن ذلك 
الحادث» لكن التالي بشقيه باطل» فبطل ما أدى إليه من قيام الحادث بذاته؛ 
ودليل بطلان التالي قوله: وذلك الضد أو ذلك الانفكاك إن كان قديًا 
استحال بطلانه... إلخ. 


مذهب 
الجهم 
في العم 


الرد الأول 

بن السكوت 
والغتلة 

وجودیان لا 
عدمیان 
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يكون قبل إحداث هذا القول ساكتًاء ويكون سكوته قديًا. 

وإذا قال الجهمي: إنه بحدث في ذاته علم"" فلابد وأن يكون قبله 
غافلا وتکون غفلته قديمة. 

فنقول: السكوت القديم والغفلة القديمة يستحيل بطلان) لما سبق من 
الدليل على استحالة عدم" القديم. 

فن قیل: السكوت ليس بشيء» إنها يرجم إلى عدم الكلامء والغفلة 
ترجع إل عدم العلم (والجهل) وأضداده فإذا وجد الكلام (أو العلم) 
ل يبطل شيء؛ إذ م يكن شيء إلا الذات القديمة وهي باقيةء ولكن 
انضاف إليها"“ موجود آخر وهو الكلام والعلم فأما أن يقال: انعدم“ 
شيءَ فلا. 

وينزل ذلك منزلة وجود العام فإنه يبطل العدم القديم» ولكن العدم 
لیس بشيء حتی یو صف بالقدم ويقدر بطلانه ^ . 

والجواب من وجهين: 

آحدها: أن قول القائل السكوت هو عدم الكلام وليس بصفة» 
(1) في بعض الطبعات: الجهم وني ر: جهم. 
(۲) فيح والطبعات: علا والمځبت عن: ر. 
۳( فیح انعدام. 
)٤(‏ آي العلم. 
)١(‏ زدنا لفظ (أو العلم) لاقتضاء السياق. 
() في ح: إليه . 
(۷) ح» ر:العدم. 
(۸) أي ويقدر بطلان العدم القديم بوجود العام ما يودي إلى القول بجواز 


ra 
والخفلة عدم العلم وليست بصفةء كقوله البياض هو عدم السواد وساثر‎ 
الألوان وليس بلون» والسكون هو عدم الحركة وليس بعرض» وذلك‎ 
محال.‎ 

والدليل الذي دل على استحالته بعينه يدل على استحالة هذا 
والخصوم في هذه المسألة معترفون بأن السكون وصف زائد على عدم 
الحركةء فإن كل من يدعي أن السكون هو عدم الحركة لايقدر"؛ على 
إثبات حدوث العا . 

فظهور الخحر كة بعد السكون' إذا دل على حدث المححرك فكذلك 
ظهور الكلام بعد السكوت يدل على حدث المتكلم من غير فرق؛ إذ 
المسلك الذي به يعرف كون السكون معنى* هو مضاد للحركة بعينه 
يعرف به كون السكوت معنى يضاد الكلام» وكون الخفلة معنى يضاد 


() أي: الدليل الذي دل على استحالة كون البياض هو عدم السواد وليس بلون... 
إلخ» بعينه يدل على استحالة أن السكوت هو عدم الكلام وليس بصفة. 

() ر: م يقدر. 

() بيان ذلك أن جمهور المتكلمين يستندون في إثبات حدث العام على أنه 
ملازم للحركة والسكون الحادثينء واللازم للحادث حادث والقول بأن 
السكون عدم الحركة معناه أنه أمر عدمي» وبالتالي فقبل الحركة ليس هناك 
إلاذات العالم» فلا يقال حيفل: العام ملازم للحادث, وينسد بذلك 
الاستدلال على حدث العالم من هذا الطريق على كل من يدعي أن السكون هو 
عدم الحركة. 

)٤(‏ يعني: الذي هو معنى وجودي. 

)٥(‏ آي: وجودي. 


العلم» وهو" أنا إذا" أدركنا تفرقة بين حالتي الذات الساكنة 
والمححركة؛ فإن الذات مدركة على الحالتين". والتفرقة مدركة بين 
الحالتين ولا ترجع التفرقة إلا“ إلى زوال أمر وحدوث أمر فإن الشيء لا 
يفارق نفسه(. 

فدل ذلك على أن كل قابل للشيء فلا يخلو عنه. أو عن ضده وهذا 
مطرد في الكلام والعلم» ولايلزم على هذاالفرق بين وجود العام 
وعدمه» فإن ذلك لا يوجب ذاتين؛ فإنه م تدرك في الحالتين ذات واحدة 
يطرأ عليها الوجود بل لا ذات للعالم قبل الحدوث والقديم ذات قل 
حدوث الكلام علم على وجه حالف للوجه الذي علم عليه بعد حدوث 
الكلام» يعبر عن ذلك الوجه بالسكوت وعن هذا بالكلام» فهيا وجهان 
ختلفان أدرك عليه ذات مستمرة الوجود في الحالتين فللذات هيشة 
وصفة وحالة بکونه ساکتّاء کا أن له هيثة بکونه متکلاء کا له هیغة بکونه 
ساكتا ومتحركا وأبيض وأسود وهذه الموازنة مطابقة لا خرج منها“. 


(1) قوله: (وهو) أي: المسلك الذي به يعرف كون السكون معنى هو مضاد 
للحركة. 

(۲) ح٠ر‏ نقص إذا. 

(۳) قالذات متحر كة مدركة على صفة وهيئة كونها متحركة» والذات ساكنة 
مدركة على صفة وهيئة كونها ساكنة ولو كان السكون أمرًا عدميًا لكانت 
الذات وحدها مدركة في حالة السكون. 

)٤(‏ في الطبعات نقص: إلا. 

(0) يعني بل ترجع التفرقة - كما في هذا اهال - إلى إدراك ذات بصفة كونها 
متحركة وذات بصفة كونها ساكنة. 

(7) في ح: عنها. 
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الوجه الثاني في الانفصال: هو أنه إن سلم أيصًا أن السكوت ليس‎ 
بمعنى. وإنا يرجع ذلك إلى ذات منفكة عن الكلام فالانفكاك عن الكلام‎ 
حال للمنفك لا حالة ينعدم بطريان الكلام فحال الانفكاك تسمى عدمًا أو‎ 

وجوذًا أو صفة أو هيئة قد انتفى بالكلام وا مقي قدیم. 

وقد ذكرنا أن القديم لا يشفي سواء كان" ذاتًا أو حالا أو صفة 
وليست الاستحالة لکونه ذاتًا فقط بل لکونه قدیاء ولا یلزم عدم العام 
بأنه انتفى عند الوجود"» لأن عدم العام ليس بذات ولا حصل منه حال 
لذات حتى يقدر تغيرها وتبدها على الذات فالفرق“ بينه) ظاهر. 


(1) في الطبعات: فقد . 

() قلنا إن الأسلوب الأمثل في ذلك أن يقال (سراء أكان ذانَّا أم حالا) اقعداء 
بالتعبير القرآني. 

() بعني ولا يلزم على قولنا إن القديم لا يتفي... إلخء عدم العام السابق على 
وجوده حيث انتفى هذا العدم رغم كونه قديًا بوجود العالم. هذا وقي 
الطبعات التي تحت يدي: فإنه انتفى مع القدم. 

. في ر تغيبرها وتبديلها‎ )٤( 

)٥(‏ في الطبعات: والقرق. 
هذا وحاصل ما دار في إججاز من حوار بون السني من ناحية والكرامي 
والجهمي من ناحية أخرى في إطار هذا الدليل الجيد هر على النحو التاي: . 
يقول السني: لو كانت ذاته عأ للحوادث كالكلام مثا عند الكرامي 
والعلم عند الجهمي لترتب على ذلك إما عدم القديم من.السكوت والغفلة 
الوجوديين أو وجود حوادث لا أول اء والتالي باطل بشقيه فالمقدم مثله. 
انا : يرد الكرامي وا لجهمي بمنع بطلان أحد شقي الملازمة فيكون سبحانه 
سحاد للحوادث ولا يترتب على ذلك عدم القديم حيث إن السكوت 
والغفلة وصفان سلبيانء فلم يكن حينئذ قبل الكلام والعلم الحادثين شيء 


الرد الكاي: 
السكوت 
والغغفلة حالان 


(استدلال الكرامي والجهمي على كونه تعالى 
محلا للحوادث بحدوث الكلام والإرادة والعلم في ذاته ٠٠)‏ 


فإن قيل: الأعراض كثبرة والخصم لا يدعي كون الباري محل حدوث 

شهة الجهمي شيء منها كالألوان والأكوان والآلام واللذات وغيرهاء وإنم| الكلام 
ف حت في الصفات السبع التي ذكرتموها ولا نزاع من جلها ني الحياة والقدرةت 
ام وإنها النزاع في ثلاتة: الكلام والإرادة والعلم» وقي معنى العلم السمع 
والبصر عند من يثبتهما. وهذه الصفات الثلاثة لابد وأن تكون حادثةء ثم 

یستحیل أن تقوم بغیره؛ لأنه لا یون متصفًا بها فيجب آن تقوم بذاته 

أما العلم بالحوادث فقد ذهب جهم إلى أا" علوم حادثةء رذلك 


سوى الذات فقط؛ وليس هناك معنى وجودي قديم قبل الكلام والعلم 
عدم بالكلام والعلم حتى يقال: إن عدم القديم باطلء فالتقابل بين الكلام 
والسكوت تقابل الملكة والعدم ويرد الستي على هذاالمنع بأحد طريقين: 
الطريقة الأولى: الاستدلال على أن السكوت والغفلة معنيان وجوديانء 
فالتقابل بين الكلام والسكوت مثا تقابل الضدين. 
الطريقة الثانبة: التسليم بأن الىكوت والغفلة ليسا معنيين وجوديين ومع 
أن لا يكونا حالين والحالء واسطة بين المو جرد والمعدوم فالذات قبل 
الكلام على حالة هي الانفكاك عن الكلام» وقد انعدمت هذه الحالة 
بطريان الكلام كا يدعى الخصم» وانعدام القديم عال. 

(۱) ما بين القوسين هو من عملناء تفصيًا للكتاب وتيياتًا له. 

(۲) التكلمون ينفون عنه تعالى اللذات الحسمية والعقلية» والفلاسفة يثبتون 
للذات العقلية. 

(۳) أي: صفة العذم. 
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لأن الله تعالى الآن عالم بأن العام كان“ قد وجد قبل هذاء فهو" في الأزل‎ 
إن کان عالًا بأنه کان قد وجد کان هذا جهاڈ لا علّاء وإذا م يكن عالّا وهو‎ 
الآن عالم فقد ظهر حدوث العلم بآن العام كان قد وجد قبل هذا. وهكذا‎ 
القول في كل حادث.‎ 

وأما الإرادة فلابد من حدوثها فإغها لو كانت قديمة لكان المراد معها. شهة 
فإن القدرة والإرادة مها تمتا وارتفعت العوائق وجب حصول اراد الكرامي في 
فكيف يتأخر المراد عن الإرادة والقدرة من غبر عائق» فلهذا قالت الع زت حاوث 


الإرادة 
دوزت الإراة فى غر غل وقال تالكر اة يجدو ها ق داته ورت 
عبروا عنه بأنه بخلق يجادًا ي ذاته عند وجود کل موجود وهذاراجع 
إلى الإرادة. 
وأما الکلام فکیف یکون قدا وفیه إخبار عہا مضی» نكيف قال ني ثبلت في 
حدوث 
الأزل: 
الكلام 


کا ا ۶ ۴ 
إنا ارسلتا نوحا إل قَرَمِهے) [سورة نوح آية: 4 ولم یکن قد خلق نوخا 
بعد" » وکیف قال في الأزل لموسى: اَل تَعلَيلكَ) [سورة طه آية: ]١١‏ وم 
یخلق بعد موسی» وکیف آمر ونهی من غير مأمور ولا منهي0٩؟‏ 


(۱) في ح» وبعض الطبعات نقص: كان. 

()فيح: وهو. 

(۳) أي في العلم بكل حادث. 

)٤(‏ أي: عن حدوڻه) في ذاته. 

)٥(‏ مفتتح سورة نوح. 

() أقول: ولا قومه» وذلك ما يؤدي إلى الكذب في خبره تعالى حيث يكون 
إخباره حينئذ غير مطابق للواقع. 

(۷) قي الطبعات: فكيف. 


وإذا كان ذلك الا ثم علم بالضرورة أنه آمر وناي واستحال ذلك في 
القدم» علم قطعًا أنه صار آمرّا اد ا کو م ی 
للحرادث إلا هذا 


جواب والجواب آنا نقول: مهيا حللنا الشبهة في هذه الصفات الثلاث انتهض 

لحني عن منه دليل مستقل على إبطال كونه عأ للحوادث, إذ م يذهب إليه ذاهمب 

إلا بسبب هذه الشبهة فإذا انکشفت" کان القول ہا باطلا كالقول 

بکونه محلا للألوان وغیرها"' ما لا یدل دلیل على الاتصاف مہا(“ . 

توضح كون ٠‏ فنقول: الباري- تعالى وتقدس- في الأزل علم بوجود العام في وقت 

علعه وجوده وهذاالعلم صفة واحدة مقنضاها في الأزل العلم بأن العام يكون 

بالحولدت من بعد» وعند الوجود العلم بأنه كائن وبعده العام بأنه كان» وهذه 

الأحوال تتعاقب على العام ويكون مكشوفا لله تعالى بتلك الصفة وهي م 

تتغير. وإنما غير أحوال العا وإيضاحه بمثال وهو أنا إذا فرضنا 

للواحد منا علا بقدوم زيد عند طلوع الشمس وحصل له هذا العلم قبل 

الطلوع ولم ينعدم بل بقي فلم بخلق له علم آخر عند طلوع الشمس فما 

(1) أقول: لم يذكر هنا مثال للنهي؛ ويمكن أن يذكر في الأمر والنهي معا قوله 
تعالی في الأزل لموسی: «خُذهًَا ولا خف [سورة طه من الآبة رقم: 1« 
هذا والامر والنهي من غير مأمور ولا منهي عبث أوسفه حال في حقه تعالی 
کا يزعم الخصم. 

(۳) ح: الشبه. 

(۳) الطبعات: وإذا أنكشف. 

() من الأكوان والآلام واللذات. 

(9) وما لا بدعيه الخصم. 

() في ح: يتجدد. 
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حال هذا الشخص عند الطلوع؟ أيكون عالًا بقدوم زيد آم غير عال؟ 

وحال أن يكون غير عالم؛ لأنه قدر بقاء العلم بالقدوم عند الطلوع» 
وقد علم الآن الطلوع فيلزم"“ بالضرورة أن يكون عالًا بالقدوم» فلو دام 
عند انقضاء الطلوع فلابد وأن يكون عالًا بأنه كان قد قدم قالعل۳ 
الواحد أفاد الإحاطة بأنه سيكون وأنه كائن وأنه قد كان فهكذا ينبغي آن 
يفهم علم الله القديم الموجب' لاإٍحاطة بالحوادث. 

وعلى هذا ينبغي أن يقاس السمع والبصرء فإن كل واحد منها صفة 
يتضح بها المرئي والمسموع عند الوجود من غير حدوث تلك الصفة ولا 
حدوث أمر فيهاء وإنما الحادث المسموع والمرئي. 

والدليل القاطع على هذا هو أن الاختلاف بين أحوال(“ شيءَ واحد في 
انقسامه إلى الذي كان ويكون وهو كائن لا يزيد على الاختلاف بين 
الذوات المختلفة. ومعلوم أن العلم لا يتعدد بتعدد الذوات» فكيف يتعدد 
بتعدد أحرال ذات واحدة؟ وإذا جاز" علم واحد يفيد الإحاطة بذوات 
ختلفة متباينة'"» فمن أين يستحيل أن يكون علم واحد يفيد إحاطة 
بأحوال ذات واحدة بالإضافة إل ا لماضي والمستقبل؟! 


(1) في ر؛ والطبعات: او 

(۲) في الطبعات: فيلزمه. 

)( في ر: والعلم. والثبت عن: ح. 

() في الطبعات: الأحوال. 

(7) في ح: فإذا جازء وفي الطبعات: وإذا كان والثبت عن ر. 


الدليل القاطع 
على أن علمه 
بالحوادٹ 
قدیم 


رد آخر 
عل 
الجهمي 


الإلزام 


القسم الثاني : في الإلهيات 


ولا شك أن جهنًا ينفي النهاية عن معلومات الله تعالى' ثم لا يثبت 
علومًا لا نهاية ها" فيلزمه أن يعترف بعلم واحد يتعلق بمعلومات 
ختلفة"» فكي يستبعد ذلك في أحوال معلوم واحد؟ 

يحققه"“ أنه لو حدث له علم بكل حادث لكان ذلك العلم لا يخلو إما 
آن يكون معلومًا أو غير معلوم» فإن ل يكن معلومًا فهو تحال؛ لأنه حادث» 
وإن جاز حادث لا یعلمه مع أنه في ذاته أو بأن یکون متضًا له" فبآن جوز 
ألا يعلم الحوادث المباينة لذاته أول» وإن كان معلومًا فإما أن بفتقر إلى علم 
آخر وكذلك العلم الآخر يفتقر إلى علوم أخر لا نهاية هاء وذلك عحال. وإما أن 
يعلم الحادث والعلم بالحادث بنفس" ذلك العلم“ قكون ذات العلم 


واحدة وها معلومان: 


(۱) مهما كان المفهوم من نقي النهاية عن معلوماته تعال أن علمه با معلومات 
لا ينتهي إلى معلوم يستحيل في العقلل تقدير معلوم بعده» فالمعلومات 
مستمرة التقدير أبداء وعلمه تعالى صالح للتعلق المستمر بها أيضا وانظر 
الاستدلال على نفي النهاية عن معلوماته سبحانه فيا كتبه الإمام الغزالي 
سلفا في مبحث علمه تعالی ص ۳۳۹. 

(۲) حیث کان ذلك عالا کا سبق فی ابطال دورات لا نہایة ها ص٤‏ ۲۲. 

۳0) وإلا لزمه کون بعض المعلومات بدون علم كا يلزم الجهم بأن يعترف 
بعلم واحد يتعلق بمعلومات تلفة احتجاج الغزالي في قوله: إنه لو حدث 
له علم بكل حادث لكان ذلك العلم... إلخ. 

)٤(‏ آي: بحقق تجريز تعلق علم واحد بمعلومات تلفة. 

(9) ر نقص: العلم. 

() حیث کان حدوثه في ذاته. 

(۷) في الطبعات: نفس. 

(۸)ح نقص: العلم. 


ر 


أحدهما: ذاته. 

والآخر: ذات الحادث. 

فبلزمه لا محالة تجويز علم واحد يتعلق بمعلومين ختلفين» فكيف لا 
جوز علم واحد يتعللق بأحوال معلوم واحد مع اتحاد العلم وتنزهه عن 
التغير؟ وهذالا خرج منه. 

وأماالإرادة فقد ذكرنا' أن حدوثها بغر إرادة أخرى محال 


(1) أي فيلزم الجهمي» وقي ح والطبعات: فليزم منه. 

() نظم هذا الدليل القائل: يحققه أنه لو حدث له علم بكل حادث... إلخ» 
هکذا: لو حدث له تعالى علم في ذاته بكل حادث لكان ذلك العلم إما أن 
يكون معلومًا أو غير معلوم لكن التالي بشقيه باطل فا أدى إليه من حدوث 
علم في ذاته باطل. 
أما بطلان الشق القائل: إن العلم الحادث في ذاته غير معلوم فقد بينه في 
قوله: فإن لم يكن معلومًا فهو حال لأنه حادث...إلخ» ويصاغ هكذا: لو لم 
یکن ما بحدث له سبحانه ني ذاته من علم معلومًا له لا کان عا لما بالحوادث 
المباينة لذاته» لكن التالي باطل ف أدى إليه من عدم علمه با بمجدث في ذاته 
باطل. 
وأما بطلان الشق الآخر القائل إن العلم الحادث ني ذاته معلوم له فقد بينه 
بقوله: وإن كان معلومًا فإما أن يفتقر... إلخ» ويصاغ هكذا: لو كان ما 
يحدث له سبحانه في ذاته من علم معلومًا له فإما أن يفتقر إلى علم آخرء 
وهكذا إلى ما لا نهاية وهو حال» فما أدى إليه محال. 
وإن لم يفتقر بأن كان يعلم الحادث» والعلم بالحادث بنفس ذلك العلم فقد 
لزم من ذلك تجويز علم واحد يتعلق بمعلومين الأمر الذي يترتب عليه 
مطلوينا من تجويز علم واحد يتلق بأحوال معلوم واحد مع اتحاد العلم 
وتنزهه عن التغير. 

(۳) يعني في مبحث إثبات الإرادة له تعالى. 


دلیل قدم 
لإرلدة 


المعنى الأول 
للإرادة عند 


الكرامي وإبطاله 
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وحدوثها يإرادة تتسلسل إلى غر نهابة أيصًا محال» وأن تعلق الإرادة 
القديمة بالإحداث غبر تحال. ويستحيل أن تتعلق الإرادة بالقديم فلم 
يكن العام قديًا؛ لأن اللإرادة تعلقت بإحداثه لا بورجوده في القدم» وقد 

سبق إيضاح ذلك . 

وكذلك الكرامي إذا قال" محدث في ذاته إيجادا في حال حدوث 
العا“ فبذلك بحصل حدوث العام في ذلك الوقت» فيقال له: وما الذي 
خحصص الإيجاد الحادث في ذاته بذلك الوقت؟ فيحتاج إلى محخصص 
آخر ويلز مهم" في الإججاد ما لزم المعتزلة في الإرادة الحادثة. 


(۱) أي ثي بيان مفهرم الإرادة. 

(۲) يعني ني بيان مفهوم الإرادة عنده. 

(۳) يعني لإرادة حادثة. 

)٤(‏ أو عند وجود كل موجود فالإرادة عند الكرامية صفة حادثة لله متعددة 
بتعدد المرادات» وتحدث كل إرادة منها قبل حدوث المراد ويعقبهاالمراد 
(القّرق بين الفِرق للبغدادي: .)۲٠۹‏ 

() ح: بخصص. 

(1) الطبعات: فيلزمهم. 

(۷) حيث قيل شم: إن إرادته تعالى الحادثة عندكم إن كانت بإرادة أخرى 
فالسزال في الإرادة الأخرى لازم ويتسلسل إلى غير غهاية وإن كان لا بإرادة 
فليحدث العام في هذا الوقت على ا لخصوص لا بإرادة فإن افتقار الحادث 
إلى الإرادة لجوازه... إلخ» ويقال للكرامية هنا: ما الذي خصص الإيجاد 
الحادث في ذاته بذلك الوقت؟ فيلزم عليه: إما التسلسل إن احتاج هذا 
الخصص إلى آخر وهكذا وهو باطل» وإما عدم احتياج الإمجاد - وهو 
حادث - إلى تخصص فبلزم عليه خروج العام (الحادث) بلا إيجاد وذلك 
خلاف مذهب الكرامية. 


e 

ومن قال منهم إن ذلك الإججاد هو قوله: (كن)» وهو صوت» فهو 
محال من ثلاثة أوجه: 

أحدها: استحالة قيام الصوت بذاته. 

والآخر: أن قوله“ (کن) حادث أيضاء فإن حدث (كن) )من غير 
أن يقول له كن فليحدث العام من غير أن يقال له (كن)ء فإن افتقر قوله 
(كن) في أن يكون إلى قول آخرء افتقر القول الآخر إلى ثالث. والثالث إلى 
رابع» ويتسلسل إلى غير هاية. ثم لا ينبغي أن يناظرمن انتهى عقله إلى أن 
یقول بحدث في ذاته بعدد کل حادث في کل وقت» قوله (کن) فیجتمع 
آلاف آلاف أصوات في كل لحظة. ومعلوم أن النون والكاف لايمكن 
النطق مها في وقت واحد بل ينبغي أن تكون النون بعد الكاف؛ لأن ا لجمع 
بین الحرفین حال و إن جمع" ولم یرتب لم یکن فقولا مفهومًا ولا کلاما 
منظومًاء وكا يستحيل الحمع بين حرفين ختلفين فكذلك بين حرفين 
متماثلين» فلا يعقل ني آنٍ واحد ألف ألف“ كما لا يعقل الكاف والنون(“ 
فهڙلاء حقهم آن يسترزقوا الله عقلا وهو آهم هم من الاشتخال بالنظر. 


والثالث: أن قوله (كن) خطاب مع العام في حالة العدم أو ني حالة الوجودء 
فإن كان في حالة العدم فا لمعدرم لا يفهم الخطاب» فكيف يمتثل بان يتكون 


(۱) ح: القول. 
(۲) ح والطبعات نقص: کن. 

)( يعني على فرض المحال. 

)٤(‏ ر» والطہعات: ألف آلف كاف وأحسب ما أثبته عن: ح» هو الصواب. 
)0( يعن النطق بها في آن واحد. 


المعنى 
الثاني 
للإرلدة عنده 


وابطاله 


قدھ الكلام 


ورد شبهة 
حدوته 


3 
بقوله (کن)؟ وإن کان في حالة الو جود فالکائن کیف يقال له کن؟ فانظر ماذا 
یفعل اله تعالی بمن ضا عن سبیلہ؟ فقد انتھی ر کاک عقله إلى آن لا یف٩‏ 
المعني بقوله تعالى: ادأ أرذنة أن تقول لَه كن فَيَكُونٌ 42 [سورة النحل آية: ]4١‏ 
"إذا أردناه أن نقول له كن فيكو ن" وأنه كناية عن ناذا" القدرة وك اها حتى 
انجر بهم إلى هذه اللخازي» نعوذ باه من ا نزي والفضيحة يوم الفزع الأكبر 
يوم تكشف الضمائر وتبلى السرائر فيكشف إذ ذاك ستر الله عن خبائث 
الحهال. ويقال للجاهل الذي اعتغد ني الله تعالى وني صفاته غير الرأي 

حدید (2:) [سورة ق آية: ۲۲]. 

E E,‏ : فاخَلّع ين4 
[سورة طه آية: ۱۲]» ومن قوله تعال: 5إا اسلا تُوحًا) [سورة نوح آبة: »]١‏ 
استبعاد مستنده تقديرهم الكلام صونًا وهو تحال فيه ولیس بمحال 


(۱) ر يعني الكرامي» وفي ح» ر (فقد انتهى ركاكة عقلهم إلى أن لا ينهموا) 
رالإأفراد هو المناسب بتوله قل : وكذاالكرامي إذا قال بمحدث في ذاته 
إادا... إلخ. ٠‏ 

(۲) سورة النحل من الآية ٤١‏ وقد ورد قوله» كن فيكون كثيرًافي كاب الله 
تعال : 3 قَإِنما يهول ل كن لَيكون رج 4 [سورة البقرة آبة: ١۷١١ء‏ وآل 
عمران: ۰٤۷‏ مریم: :۴ غافر: 1۸]» قال لَه کن فَيَكُونْ @) [سورة 
آل عمران آبة: ۹ يقُولٌ ُن ين4 [سورة الأنعام آبة: pvr‏ 
ان يَفُولَ لَه کن فَيَكُونٌ ( ) [سورة يس آية: .[AY‏ 

() ر: نہاية. 

() ح: والغضب. 

)١(‏ أي في الكلام القديم القائم بذاته تعالى. 


E 
إذا فهم كلام النفس. فإنا نقول يقوم بذات اله تعالى خبر عن إرسال توح»‎ 
والعبارة عنه قبل إرساله: إنا نرسله» وبعد إرساله: إنا أرسلناء واللفظ‎ 
يختلف باختلاف الأحوال والمعنى القائم بذاته تعالى لا بختلف فإن‎ 
حقيقته أنه خبر متعلق بمخبر ذلك الخير هو إرسال نوح في الوقت‎ 
المعلوم وذلك لا يختلف باختلاف الأحوال كا سيق في العلم» وكذلك‎ 
قرله: «فَاخْلَعَ تَعلَيلَ4 لفط يدل" على الأمر" والأمر اقتضاء وطلب‎ 
يقوم بذاث الآمر وليس من شرط قيامه به“ أن يكون المأمور‎ 
موجودًا ولكن يجوز آن يقوم بذاته"" قبل وجرد المأمورء فإذا وجد المأمور‎ 

كان مأمورًّا بذلك الاقتضاء بعينه من غير تجدد اقتضاء آخر. 

وكم من شخص ليس له ولد ويقوم بذاته اقتضاء طلب العلم منه على 
تقدير وجوده» إذ يقد ر في نقسه أن يقول لولده اطلب العلم وهذا 
الاأقتضاء يتنجز في نفسه على تقدير الوجود» فلو وجد الولد وخلق له 
عقل وخلق له علم بها في نفس الأب من غير تقدير صياغة لفظ مسموع» 
وقدر بقاء ذلك الاقتضاء إلى" وجوده لعلم الابن آنه مأمور من جهة 


)١(‏ ح» ر: المخر ولايصح معه المعنى. 
(۲) ح» والطبعات: لفظة تدل. 

(۳) ر: أمر. 

() الطبعات نقص: من» والسياق يقتضيها. 
)٥(‏ الطبعات: شروط. 

(1) ح» ر نقص: به. 

(۷) أي يجوز أن يقوم الأمر بذات الأمر. 
(۸) الطبعات: على. 


الأب بطلب العلم من" غير استناف اقتضاء يتجدد" في النفس» بل 
يبقى ذلك الاقتضاء نعم العادة جارية بأن الابن لا بجحدث له علم إلا بلفظ 
يدل على الاقتضاء الباطنء فيكون قرله بلسانه: اطلب العلم» دلالة على 
الاقتضاء الذي في ذاته سواء حدث في الوقت أو كان قات" بذاته قبل 
وجود ولده. فهكذا ينبغي أن يفهم قيام الأمر بذات الله تعالل» فقكون 
الألفاظ الدالة عليه حادثة والمدلول قديًا ووجود ذلك المدلول لا 
يستدعي وجودالمأمور بل تصور' رجوده مها كان المأمور مقدر 
الوجود فإن كان متحيل الرجود رب لايتصور وجودالاقتضاء 
ممن يعلم استحالة وجوده. فلذلك لا تقول: إن الله تعالى يقوم بذاته 
اقتضاء فعل ممن يستحیل وجوده» بل عن علم" وجوده» وذلك غیر حال“. 
فإن قيل: آتقولون إن ابته تعالى في الأزل آمر وتاو؟ فإن قلتم: إنه آمر فكيف 
یکون آمرا لا مأمور له؟ وإن قلتم: لاء فقد صار آمرًّا بعد أن م یکن. 

قلنا: اختلف الأصحاب في جواب هذاء والمختار أن نقول هذانظر 
يتعلق أحد طرفيه بالمعنى والآخر بإطلاق الاسم من حيث اللغة. فأما 
حظ المعنى فقد انكشف وهو أن الاقتضاء القديم معقول وإن كان سابقا 


(1) الطبعات: في. 

(۲) الطعات: متجدد. 

(۴) الطبعات فديًا. 

)٤(‏ آي: بل يستدعي تصور وجوده فقط» وني ح» ر بتصور. 
(۵) ح یستحیل. 

()ح: حتی. 

(۷)ر: يعلم. 


(۸) يعني: وذلك الاقتضاء» أي اقتضاء فعل ممن يمكن وجوده غير حال. 
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على وجودالمآمور "كما في حق الولد يبقى أن يقال اسم الآمر يطلق 
عليه بعد فهم المأمور ووجوده أم يطلق عليه قبله؟ وهذاأمر لفظي لا 
ينبغي للناظر أن يشتخل بأمثاله» ولكن الحق أنه جوز إطلاقه عليه كما 
جوزوا تسمية الله تعالى قادرا قبل وجود المقدور» ولم يستبعدوا قادرا ليس 
له مقدور موجود» بل قالوا القادر يستدعي مقدو را معلومًا لا موجوداء 
فكذلك الآمر يستدعي مأمورًا معلومًا لا" موجودا والمعدوم“ 
معلوم“ الوجود قبل الوجود» بل يستدعي الآمر مأمورًا به كا يستدعي 
مأمورًا ويستدعي آمرًا آيضاء والمأمور به يكون معدومًاء ولا يقال: إنه 
کیف یکون آمرَا من غير مأمور به؟ بل يقال له مأمور به هو معلوم ولیس 
یشترط کونه موجوداء بل یشترط کونه معلومًا بل من آمر ولده على سبیل 
الوصية بأمر ثم توفي فأتى الولد بها أوصى به أبوه» يقال: امتثل أمر والده 
والآمر معدوم والأمر في نفسه معدوم" ونحن مع هذا نطلق اسم 
الامتثال عليه" فإذا م يستدع كون الأمور مفلا للأمر لا وجود الآم 


(۱) أي: الذي قام بوالده اقتضاء طلب العلم منه على تقدیر وجوده كا مشل 
سابقا. 

(۲) في الطبعات نقص: لا. 

(۳) آي الذي سبق في علم الله وجوده. 

(4) في ر:مقدر. 

)٥(‏ في ر» وبعض الطبعات: معدومًا ولا يستقيم بها المعنى. 

() ر» والطبعات: (نطلق اسم امتثال الأمر). 


CERES 


ولا وجود الأمر ولم يستدع كون الآمر آمرّا وجود المأمور به" فمن أين 
يستدعي وجود الأمور"؟ فقد انكشف من هذا حظ اللفظ والمعنى جيعًا 
ولا نظر إلا فيهما. فهذا ما أردنا أن نذكره في استحالة كونه علا للحوادث 
إجالا وتفصيلا. 


(1) ح» والطبعات: فإذا لم يستدع كون المأمور ملا للأمر لا وجود للآمر ولا 
للامر ولم يستبعد کون الآمر آمرّا قبل وجود المآمور به فمن آين... إلخ؛ 
والمثبت هناعن: ر. 

(۲) لم يظهر لي الوجه في بناء عدم استدعاء كون الآمر آمرا وجود المأمور 
الستفاد من قوله: فمن آين يستدعي... إلخ» على الاستدعائين السابقين 
خاصة الأول منها. 


0 
الحكم الرابع 

أن الأسامي المشتقة لله تعالى من هذه الصفات السبع صادقة عليه أزلا 
وأبداء فهو في القدم کان حًا قادرا عالًا سميعًا بصيرًا متك وأما ما 
يشتق له من الأفعال كالرازق والخالق والمعز والمذل فقداختلف في أنه 
يصدق في الأزل أم لا. وهذا إذا") كشف الخطاء عنه تبين استحالة 
الخلاف" فيه. 

والقول الجامع أن الأسامي التي تسمى“ بها الله تعالى أربعة أقسام: 

الأول: أن لا يدل إلا على ذاته كالمو جود وهذا صادق أزلا وأبدًا. 

الثاني: ما يدل على الذات مم زيادة سلب كالقديم فإنه يدل على 
وجود غير مسبوق بعدم ازل وكالباقي"' فإنه يدل على الوجود 
وسلب العدم عنه آخرًاء وكالواحد فإنه يدل على الوجود وسلب 
الشريك وكالغني فإنه يدل على الوجود وسلب الحاجة فهذا أيضًا 
يصدق أزلًا وأبدّا؛ لأن مايسلب عنه يسلب لذاته فيلازم ذاته أزلا 


وأبدًا“^. 


(۱) هکذا دونم) ذکر لکونه تعالی في القدم: مريدًا. 
(۲) ح نقص: إذا. 

(۳) ر: الاختلاف. 

)٥(‏ الطبعات نقص: أقسام. 

(۷) الطبعات: الباقي. 

(A)‏ ر والطبعات: (فيلازم الذات عل الدوام). 


0 
الثالث: ما يدل على الو جود وصفة زائدة من صفات المعنى كالحي 
والقادر والحكلم والعالم والمريد والسميع والبصير""ومايرجع إل هذه 
الصفات السبع کالاآمر والناهي والمخبر"' ونظائره» فذلك أيضًايصدق 

عليه أزلًا وأبدًا عند من يعتقد قدم جيع الصفات. 
الرابع: ما يدل على الوجود مع إضافة إل فعل من أفعاله كالجواد 
والرزاق والخالق والمعز والمذل وأمثالهء وهذا ختلف فيه» فقال قوم هو 
صادق آزلا إذ لو م يصدق لكان اتصافه به موجِبًا للتغير» وقال قوم: لا 
يصدق إذ لا حلق في الأزل فكيف يكون خالقًا؟ 
والكاشف للغطاء عن هذا أن السيف في الغمد يسمى صارمًا وعند 
حصول القطع به وني“ تلك الحالة على الاقتران يسمى صارقًاء وما 
بمعنيين ختلفين» فهر في الغمد صارم بالقوة وعند حصول القطع به 
صارم بالفعلء وكذلك الماء في الكوز يسمى مرويًا وعند الشرب يسمى 
مرويًا وهما إطلاقان ختلفان» فمعنى تسمية السيف في الغمد صارمًا أن 
الصفة التي ممجحصل بهاالقطع موجودة في السيف»وهى حدته 
واستعداده فليس امتناع القطع ف الحال لقصور في ذات السيف وحدته 
واستعداده بل لأمر آخر وراء ذاته. فبا معنى الذي يسمى السيف في الغمد 
)١(‏ أي: وجود الذات. والأنسب أن يقال: ما يدل على الذات. 
(۲) الطبعات: تأخير ذكر (العال) إل ما بعد (والبصير) وما أتبته عن ح» رء 
وهو الأنسب. 
(۳) مرجعها إل صفة الكلام. 
() :في 
)٩(‏ ر نقص: حدته واستعداده هذا» وعبارة: (موجودة في السيف وهي حدته 
واستعداده فليس امتناع القطم) ساقطة في الطبعات. 
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صارمًا يصدق اسم الخالق على الله تعالى في الأزل» فإن الخلق إذاوجد 
بالفعل لم يكن لتجدد أمر في الذات م يكن" بل كل ما يشترط لتحقيق 
الفعل موجود في الأزل. 

وبا معنى' الذي يطلق حالة مباشرة القطع للسيف اسم الصارم لا 
يصدق في الأزل اسم الخالق" فهذا حظ المعنى. فقد ظهر آن من قال: إنه 
لا يصدق في الأزل هذا الاسم فهو محق وأراد أن به المعنى الثاني» ومن قال 
يصدی في الأزل فهو حى وأراد به المعنى الأول. 

وإذا كشف الغطاء عن هذا الوجه ارتفع الخلاف. فهذا تمام ما أردنا 
ذكره في قطب الصفات» وقد اشتمل على سبع دعاوى*» وتفرع عن 
صفة القدرة ثلاثة فروع"» وعن صفة الكلام خمسة استبعادات) 


)( ر فالمعنى. 

(۳) الطبعات سقط : اسم الخالق. 

)٤(‏ ح» ر نقص: في الأزل. 

)٥(‏ هي آنه سبحانه قادر عالم حي مرید سمیع بصیر متکلم. 

) الأرل: عموم تعلقهاء الشاني: القدرة وأفعال العبادء والثالث: القدرة 
والقول بالتولد. 

(۷) الأول: حول كيفية ساع موسی لکلام الله تعالی» والثاني: نی کون کلام الله 
سبحانه حالًا في المصاحف آم لاء الثالث: تي آن القرآن كلام الله تعالى آم لاء 
الرابع: حول إجماع الأمة على أن القرآن معجزة وآنه سور وآيات وكيف 
يكون ذلك قديًاء ا لخامس: في أنه لا مسموع الآن إلا الأصوات وكلام الله 
مسموع بالإجماع. 


amg 
واجتمع من الأحكام المشتركة بين الصفات أربعة أحكام» فكان‎ 
المجموع قريبًا من عشرين دعوى هي أصول الدعاوى وإن كانت تنبني‎ 
کل دعوی عل دعاوی بہا یتوصل إلى إثباتما فلنشتغل بالقطب الثالث من‎ 

الكتاب إن شاء الله تعال. 


() الأرل: في آن الصفات ليست عين الذات ولا غيرهاء الماني: في أن هذه 
الصفات كلها فائمة بذاته تعالل» العالث: في قدم الصفاتء الرابع: آن 
الأسامي المشتقة لله تعال من هذه الصفات صادقة عليه أزلا وأبدًا. 


ا 
القطب الثالت 
في أفعال الله تعالى 

وجلة أفعاله جائزة لا يوصف شىء منها بالو جوب 

و ا ا ر 

ندعي آنه جوز له تعالی آلا خلی وان خلق فله۲٩‏ آن لا یکلف عباده. 

وأنه جوز أن يكلفهم ما لا يطاق. 

وأنه جوز منه إيلام العباد بغير عوض وجناية. 

وأنه لا جب عليه رعاية الأصلح هم. وأنه لا جب عليه ثواب الطاعة 
وعقاب المعصية. وأن العبد لا جب عليه شيء بالعقل بل بالشرع”. ونه 
لا يجب على الله بعثة الرسل”". 

وآنه لو ل بث ل يكن قبيًا ولا عالا بل أمكن إظهار صدقهم 


(۱) في ح» والطبعات نقص: (ألا خلت وإن خللق فله) والحتق إثبات ذلك كما 
في المخطوطة ر» حيث كان ذلك تقريرًا لمذهب آهل السنة وردًا مذهب 
المعتزلة القائلين بوجوب الخلق على الله تعالى والتكليف بعد الخلق. 

(۲) يعني: أن من جملة أفعاله تعالى الجائزة تكليف عباده بالشرع لا بالعقل ولو 
كلفهم بالعقل لم يقبح ذلك منه» وقد تأولنا ذلك حيث كان الظاهر آن مسألة: 
"أن العبد لا جب عليه شيء بالعقل بل بالشرع" متعلقة بفعل العبد وهل يجب 
عليه أن يعرف ريه قبل الشرع أو لا جب ذلك إلا بالشرع؟ 

(۳) في ح: الأنبياء. 

() في الطبقات والمخطوطة ر: (لو بعث) بنقص: لم» والثبت عن: ح. 


EY 
با لمعجرة.‎ 

وجلة هذه الدعاوى تنبني على البحث عن معنى الواجب والحسن 
والقييح» ولقد خاض الخائضون فيه وطولوا القول" ني أن العقل هل محسن 
ويقبح» وهل يوجب؟ وإنما كثر الخبط لأنهم لم بمجصلوا معنى هذه الألفاظ 
واختلاف الاصطلاحات فيهاء وكيف تخاطب حصن في آن العقل أوجب أم 
لا؟ وما بعد ل يفه| معنى الواجب» فها مصلا متفقًا عليه بينهماء فلنقدم 
البحث عن الاصطلاحات ولابد من الوقوف على معنى ستة الفاظ وهو؟: 
الرواجب والحسن,» والقبيح» والعبث» والسقه» والحكمة. 

فإن هذه الألفاظ مشتركة ومثار الأغاليط إجاهاء والوجه في مغل(“ 
هذه المباحث أن نطرح الألفاظ ونحصل المعاني في العقل بعبارات أخرى» 
ثم نلتفت إلى الألفاظ المبحرث عنها وننظر إلى تفاوت الاصطلاحات 
فيهاء فنقول: آما الواجب فإنه يطلق على فعل لا حالةء ويطلق على 
القديم آنه واجب» وعلى الشمس إذاغربت آنا واجبة"» وليس“ من 


(۱) آي أن إظار الله تعالى صدق الرسل وتأبيده إياهم بالمعجزة مكن ليس 
بواجب عليه سبحانه» وآنه لو لم يظهر صدقهم ولم يؤيدهم بالمحجزة لإ يكن 
ا 

(۲)ح نقص: القول. 

(۳) ر« والطبعات: وهي. 

)٤(‏ ح: والواجب. 

)٥(‏ الطبعات: آمثال. 

(7) ح» ر: فإن ما يطلق على القديم... إلخ. 

(۷) ح: وجبت. 

(۸) لیس بدون واو. 
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غرضنا"'“» وليس يخفى أن الفعل الذي لا يترجح فعله على تركه ولا 
یکون صدوره من صاحبه أولی" من ترکه لا يسمى واجمًا وإن 
تر جح وکان أولی لم یسم ایشا واجبًا فکل ترجیح لا كفي 
بل لابد من خصوص ترجيح» ومعلوم أن الفعل قد يكرن بحيث 
يعلم”" آنه يستعقب تركه ضررًاء أو يتوهم» وذلك الضرر إماعاجل 
في الدنيا وإما آجل في العقبى” وهو إما قريب محتمل وإما عظيم لا 
يطاق مثله. فانقسام الفعل ووجوه ترجحه) هذه الأقسام 


(1) يعني وليس من غرضنافي الحديث عن الواجب معناه في إطلاقه على 
القديم» ولا في إطلاقه على الشمس إذاغربت» حيث كان الكلام في فعله 
تعالى؛ بخلاف إطلاقه على (فعل لا عالة) فإن الواجب بهذاالمعنى مدار 
خلاف بين المتكلمين في صحة تناوله لأفعاله تعالى. 

(۲) ح: باولی. 

۳ وأن ما ترجح. 

)٤(‏ الطبعات: لا نسميه. 

)٥(‏ الطبعات نقص: واجبًا. 

)٩(‏ ر» والطبعات: (بکل ترجیح) مکان (فکل ترجیح لا یکفي). 

(۷) الطبعات: (يعلم أنه يعلم) بزيادة: آنه يعلم»› وهي مفسدة للمعنى. 

(۸) ر» والطبعات: العاقبة. 

(۹) الطبعات: تر جيحه. 

(1۰)ح› ر: هذه هذا والجار والمجرورفي (لهذه الأقسام) متعلق بقوله: 
(فانقسام) ثم إن جمل ما ذكره من أقسام الفعل بالنظر إلى ما يستعقبه تركه 
من ضرر ثمانية آقسام: 
وذلك أن مافي تركه ضرر لا حالة إما أن يكون عاجلَا أو آجلا يطاق أو لا 

يطاق فهذه أربعة أقسام. 


تة 
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ثابت"“ في العقل من غير لفظ فلنر جع إلى اللفظ فنقول: معلوم أن ما فيه 
قضرر ضر را قريبًا ولا يقال: إن الشرب عليه واجب. ومعلوم أن ما لا 
ضرر فيه أصلا ولكن في فعله فائدة لا يسمى واجبًاء فإن التجارة واكتساب 


الال والنوافل فيهافرائد "ولا تسمی واجًا0» بل اللخصوص باسم 


وما في ترکه ضرر متوهم هو ذلك إما أن یکون عاجلَا أو آج لا يطاق أو 
لا يطاق. 

فإذا أضفنا إلى ذلك: 

1. مااستوی فعله وترکه. 

۲. ما ترجح فعله - لما فيه من فائدة - على تركه كان جمعيها عشرة أقسام» 
والمخصوص باسم الواجب منها قسمان: 
أ- مافي تركه ضرر لا حالة في الآخرة واصطلاح الأشاعرة على 

[طلاق اسم الواجب الشرعي على ذلك مهما عرف بالشرع. 

ب- مافي تركه ضرر لا حالة في الدنياء وهو المسمى بالواجب العقلي» وقد 
يتجاوز ضرره إلى الآحر فيكون واجبًا شرعيًا أيصًاء ومن أجل ذلك 
كان هذا الواجب بہذا ا معنى أعم لشموله العاجلة والآجلة والأول 
أخحص لاقتصاره على الآخرة كما سيبينه قريبًا رهه الله. 


()ح› ر ثابتة. 
(۲) الطبعات تضرراء ح: تضرر عاج بزيادة: عاجلا. 
(۳) الطبعات فيه فائدة. 


)٤(‏ قد يكون من هذا النوع ما يثول إلى ما ذكره قبل وإن ترجح وكان أولى م 
يسم أيضصًا واجبًاء هذا وخلاصة المذكور هنا من الأفعال التي لا يصدق 
عليها اسم الواجب هي: 

آ- مایترجح فعله على ترکه. 
ب- ما ترجح فعله ترجحّا وصل به إلى الأولوية فقطء فلا يسمى فعله واجبًا. _ 
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الواجب ما في تركه ضرر ظاهر. فإن كان ذلك في العاقبة أعني الآخرة 
وعرف بالشرع فنحن نسميه واجِبًاء وإن كان ذلك في الدنيا وعرف بالعقل 
فقد يسمى أيضا ذلك واجِبًاء فإن من لا يعتقد الشرع قد يقول: واجب على 
الجائع الذي كاد" يموت من الجوع أن يأكل إذا وجد الخبزء ونعني بوجوب 
اللأكل ترجح فعله على تركه لا" يتعلق من الضرر بتركه» ولسنانحرم هذا 
الاصطلاح بالشرع فإن الاصطلاحات مباحة لا حجر فيها للشرع ولا 
للعقل» وإنما نع منه اللغة إذا م يكن على وقق المرضوع المعروف فقد تحصانا 
على معتیین" للواجب ورجع“ کلاها إل التعرض للتضرر وكان أحدها 
أعم؛ إذ لا بخص بالآخرةء والآخر أخحص وهو اصطلاحنا“» وقد يطلق 
الواجب بمعنى ثالث وهو الذي يؤدي عدم وقوعه إلى أمر سحال» كا يقال: 
ما علم وقوعه فوقوعه واجب» ومعناه أنه إن م يقع يؤد إلى أن ينقلب العلم 
جهلا وذلك عال» فيكون معنى وجوبه أن ضده عحال» فليسم هذا المعنى 

الثالث بالواجب. 
وأما الحسن فحظ المعتى منه أن الفعل في حى الفاعل ينقسم إلى ثلاثة 


Sa‏ مافي تركه ضرر قريب مثل شرب الاء للعطشان» فلا يسمى فعله 
واجبًا. 
د- ما لا ضرر فيه أصلاء وني فعله فاتدة» مثل النرافل واكتساب الأمرال» فلا 
یسمی فعله واجبًا. 
(1) في ر» والطبعات التي تحت يدي نقص: كاد . 
(۲) في ر» والطبعات: بء 
(۳) هما: ماي تركه ضرر ظاهر في العاقبة» وما في تركه ضرر ظاهر في العاجلة. 
() في ر: اصطلاحي. 
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آقسام:‎ 

أحدها: أن يوافقه أي يلائم غرضه. 

والثانی: أن يناني غر ضه. 

والثالٹ: ألا یکون له فعله ولا في ترکه غرض. 

وهذا الانقسام ثابت في العقل فالذي يوافق الفاعل بسمى حستاقي 
حقه ولا معنى لحسنه إلا موافقته لغرضه»ء والذي ينافي غرضه يسمى 
قبيحا ولا معنى لقبحه إلا منافاته لغرضهء والذي لا ينافي ولا يوافق 
يسمى عبًا'“ أي لا فائدة فيه أصلاء وفاعل العبث يسمى عابشا وربع) 
يسمى سفيهًاء وفاعل القبيح أعني الفعل الذي بتضرر به يسمى سفيها 
واسم السفيه" أصدق عليه" منه على العابث» وهذا كله إذا لم يلتفت إلى 
غير الفاعل ولإ يرتبط الفعل بغخرض غير الفاعل» فإن ارتبط بغير 
الفاعل وكان منافيًا سمي قبيحاء وإن كان موانقا لشخص دون شخص 
سمي في حق أحدهما حسنًا وفي حق الآخر قبيحًاء إذ اسم الحسن والقبيح 
بإزاء الموافقة والمخالفة» وهما آمران إضافيان مختلفان*بالأشخاص 
ويختلفان") في حق شخص واحد بالأحوال ويختلفان في حال واحد 


)١(‏ يقول صاحب الموقف وشارحها: "وقد يعبر عن الحسن والقبح بهذا 
المعنى بالمصلحة والمفسدة" (مبحث الحسن والقبح). 

(۲) ح» ر السفه. 

(۳) (عليه) آي فاعل القبيح» هذا وقد سقط من الطبعات (عليه). 

(€) ر: أو ل 

(۵) في ح» والطبعات التي تحت يدي: غتلف. 

)في ح» والطبعات: بختلف. 
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بالأغراض فرب فعل يوافق الشخص من وجه ويخالفه من وجه 
فيكون حسنًا من وجه قبيخّا من وجه» فمن لا ديانة له يستحسن الزنا 
بزوجة الغير ويعد الظفر بها نعمة ويستقبح فعل الذي يكشف عورته 
ويسميه غمارًا قبيح الفعل والمتدين يسميه حتسبًا حسن الفعل» وكل ° 
بحسب غرضه يطلق اسم الحسن والقبيح بل يقتل) ملك من الملوك 
فيستحسن فعل القاتل جميع أعدائه ويستقبحه جميع أوليائه» بل هذا 
التقابل*“في الحسن والقبيح المحسوسين جار" ففي الطاع ماخلقى 
مائلا من الألوان الحسان إلى السمرة فصاحبه يستحسن الأسمر 
ويعشقه» والذي خلق مائلا إل الياض المشرب بالحمرة يستقبحه 
ويستكرهه ويسفه عقل المستحسن المستهتر" به» وبهذا يتبين على القطع 
آن الحسن والقبيح عبارتان عند“ الخالق كلهم عن أمرين إضافين 
يختلفان باللإضافات لا عن صفات الذوات التى لا تختلف باللإضافة. فلا 


(۱) في ح: ومخالف. 

(۲) يعني عورة من يز ليتسنى الشهادة عليه بالزنا حتى يقام الحد ويژدب 
الفاجر» هذا وفي ح: عورته في الزنا. 

(۳) في ح: وکل واحد. 

() بالبناء المجهول. 

)٥(‏ أي في وجهات النظر من حيث تحسين الفعل وتقبيحه بحسب الأغراض. 

(1) يعني: رغم كون] من المحسوسات التي تقل فيه| الأحكام الذاتية. 

(۷) المستهتر بفتح التاءين: ا مولع بمعشوقه الذي لا يبالي ب) قد يقال فيه لشدة 
عشقه (ختار الصحاح). 

(۸) في الطبعات التي نحت يدي: عن» ولا يستقيم ما المعنى. 

() أي: عبار تان عند الخلق كلهم عن أمرين إضافيين... لاعن صفات... 
إلخ» هذا وي الطبعات نقص: لا. 
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جرم جاز آن يکون الشيء حستا في حق زيد قبيًافي حق عمروء ولا جوز أن‎ 
يكون الشيء أسود في حق زيد أبيض في حق عمرو لال تكن الألوان من‎ 

الأرصاف الإضافية. 

فإذا فهمت الحنى فاعلم آن الاصطلاح في لفظ الحسن أيصًا ثلاثة: 
فقائل يطلق على كل ما يوافق الغرض عاج لا كان أو جلا" وقائل 
يخصص با يوافق الغرض في الآخرة وهو الذي حسنه الشرع أي حث 
عليه ووعد الثواب عليه وهو اصطلاح أصحابنا"ء والقبيح عند كل 
فريق ما يقابل الحسن» فالأول آعم وهذا أخص. 

وہذا الاصطلاح قد یسمی بعض من لا یتحاشی فل" الله تعالی 
قبيخًا إذا كان لا يوافق غرضهم» ولذلك تراهم يسبون الفلك والدهر 
ويقولون خرف“ الفلك وما أقبح أفعاله ويعلمون أن الفاعل خالق 


() فیکون مدركه العقل هذا في ح» وبعض الطبعات بعد قوله: (أو آجا) 
زيادة: (وقائل مخصص با يرافق الغرض عاجلا) ولا يستقيم بها المعنى 
حيث كانت الاصطلاحات في لفظ الحسن كا ذكر ثلاثة فقط: ما يوافق 
الغرض عاجلا أو آجلاء وما يواقق الغرض آجلاء ثم الاصطلاح الثالك - 
المذکور فریبًا - وهو قوله: على فعل الله تعالی كيف کان. 

() فالحسن عند أهل الحى ليس مرجعه إلى جنس وصفة نفس وبالتالي فليس 
هو من مدركات العقول» بل الحسن ما ورد الشرع بالثناء على فاعلهء وكذا 
القرل في القييح. 

() خرف من باب طرب: فسد فعله: قال صاحب المختار: و (الخحرف) 
بفتحتين فساد العقل من الكبر وبابه طرب فهر خرف. 
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الفلك؛ ولذلك قال رسول الله ك: «ا ٥‏ سبوا الدَهْرَ فن اله ُو الدَهرد» 
وفیه اصطلاح ثالث؛ إذ قد یقال: فعل الله تعالل حسن كيف کان مع أنه لا 
غرض في حقه» ويكون معناه أنه لا تبعة عليه فيه ولا لائمة وأنه فاعل في 
ملكه الذي لا يساهم' فيه ما يشاء. 

وأما ا لحكمة فتطلق على 

أحدهما: الإحاطة المجردة" بنظم الأمور ومعانيها الدقيقة والجليلة 


(۱) أخرجه صاحب الصحيبح وأبو داود والنساثي من رواية سفبان بن عينة 
عن الزهري عن سعيد بن المسيب عن أي هريرة هه ولفظه: قال رسول الله 
: يول اله حا بؤذيني ابن آم بسب الدَهْر وَآنا الكَهْر يي الأمرُ 

لَب لله رَجار. 
وقي رواية: سبوا اهر ق الله تَعالّ َو الدَهْرُه ابن کثير في تفسيره 
لسورة الجاثية ية رقم ٠۲١‏ وما ذكره الإمام الغزالي هنافي تقسيره لهذا 
الحديث من أحسن ما قيل فيه» يقول ابن كثير: قال الشافعي وأبو عبيدة 
وغيرهما من الأئمة في تفسير قوله #4 دلا سيوا الدَهْرّ قن الله ُو الدَهرً: 
كانت العرب في جاهليتها إذا أصابيم شدة أو بلاء أو نكبة قالوا: يا خيية 
الدهر فيسندون تلك الأفعال إلى الدهر ويسبونه وإنيا فاعلها هو الله تعالى» 
فكأنهم إنما سبوا الله #ك؛ لأنه فاعل ذلك في الحقيقةء فلهذانهى عن سب 
الدهر هذا الاعتبار؛ لأن الله تعالى هو الدهر الذي يعنونه ويسئدون إليه 
تلك الأفعال» ويعقب ابن كثير على ذلك بقوله: هذا أحسن ماقيل في 
تقسيره وهو المراد والله أعل» » ثم يقول: وقد غلط ابن حزم ومن نحا نحوه 
من الظاهرية في عد الدهر من الأسماء الحسنى أخدًا من هذا الحديث (ابن 
كثير في تفسير سورة المائية). 

() لا یساهم: لا يشارك. 

(۳) أي المجردة عن القدرة. 
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والحكم عليها بآها كيف ينبغي أن تكون حتى تتم منها الغاية المطلوبة بها. 
والثاني: أن تضاف إليه القدرة على إجاد الترتيب والنظام وإتقانه 


وإحكامه فيقال: حكيم من الحكمةء وهو نوع من العلم"ء ويقال حكيم 


من الإحكام وهو نوع من الفعل" فقد اتضح لك معنى هذه الألفاظ في 
الأصل» ولكن هاهنا ثلاث غلطات للوهم يستفاد من الوقوف عليها 
الخلاص من إشکالات تغتر ہا" طوائف كثيرة: 

الغلطة الأولى: أن الإنسان قد يطل اسم القبيح على مايخالف غرضه وإن 
کان يوافق غرض غيره» ولكنه لا يلتفت إلى الغير» فكل طبع مشغوف بنفسه 
ومستحقر ما عدا فلذلك بحكم على الفعل مطلقًا بأنه قيح» وقد يقول: إنه 
قبیح في عینه“» وسببه أنه قبیح في حقه" بمعنی أنه" مخالف لغرضه» ولكن 
أغراضه (كأنها)“ كل العا في حقه في وهم أن المخالف لحقه حالف في 
نفسه» فيضي ف القبح إلى ذات الثيء ويبجكم بالإطلاق فهر مصيب في 
أصل الاستقباح» ولكنه خط في حكمه بالقبح على الإطلاق وفي إضافة 


)١(‏ وهو الإحاطة بنظم الأمور ومعانيها الدقيقة والجليلة. 

(۲) وهو الإمجاد الموسوم بالترنيب والنظام مع الإتقان والإحكام. 
(۳) ح: تفتن. 

)٤(‏ ر» والطبعات: ولذلك. 

)٥(‏ آي: في ذاته. 

() يعني: فقط ۔ 

(۷) ح: (وآته) بدلا من (ہمعنی آنه). 

() في النسخ التي رأيت: كأنه» وقد ثبت ما أحسبه مناسبًا للسياق. 
(۹) ح: فيفهم. 

)۱٩(‏ ح: فیصرف. 


(r 
القبح إلى ذات الشيء ومنشؤه غفلته عن الالتفات إلى غيره» بل عن الالتقات‎ 
إلى بعض آحوال نقسه» فإنه قد يستحسن في بعض أحواله عين' ما يستقبحه‎ 

مها انقلب موافقًا لغرضه. 

الغلطة الثانية: أن ما هو حالف للأغراض في جميع الأحوال إلافي 
حالة نادرةء فقد يحكم الإنسان عليه مطلقا بأنه قبيح لذهوله عن الحالة 
النادرة ورسوخ غالب الأحوال في نفسه واستيلائه" على ذكره فيقضي 
مثا على الکذب بأنه قبیح مطلمًا فی کل حال» وأن قبحه لأنه كذب لذاته 
فقط لا لمعنى زائدء وسبب ذلك غفلته عن ارتباط مصالح كثيرة بالكذب في 
بعض الأحوال» ولكن لو وقعت تلك الحالة ربا نفر طبعه عن استحسان 
الكذب لكثرة إلفه باستقياحه» وذلك لأن الطبع ينفر عنه من أول الصبا 
بطريق التأديب والاستصلاح» ويلقي إليه أن الكذب قبيح ي تفسه وآنه لا 
ينبغي أن یکذب قط؛ وهو قبیح کیا قیال" ولکن بشرط یلازمه في أكثر 
الأوقات وإن) يفوت نادرًاء فلذلك لا ينبه" على ذلك الشرط 
ویغرس في طبعه قېحه والتنفیر عنه مطلقًا. 


(1) الطبعات: غیرء ولا یصح ہا المعنی. 

(۲) أي: غالب الأحوال. 

(۳) الطبعات: (فھو قبیح) بدلا من: وهو قبیح کا قبل. 

)٤(‏ هو مخالفته للأغراض. 

)٥(‏ أي يتخلف هذا الشرط اللازم في آكثر الأوقات» هذا وفي الطبعات: بقع؛ 
والمعنى عليه: وإنها يقع صلاح الكذب نادرًا. 

()ح: ولذلك. 

(۷) ح: يتنبه. 


الفلط من 


E 


الغلطة الثالثة: سبق“ الوهم إلى العكس» فإنما رؤي مقرونًا بالشيء 


سبق الوم لى يظن أن الشڻيء أيضا لا عحالة يكون مقرونًا به مطلقًاء وهذا ليس بواجب 
ما اقترن فإن' الأخحص أبدًا يكون مقروتًا بالأعم» وأماالأعم فلا يلزم أن يكون 


بالشيء 


مقرونًا بالأخحص. ومثاله ما يقال من" أن السليم- أعني الذي نهشته 
ا لحية)- جخاف من الخحبل ارقش اللوؤنء وهو كا قيل"» وسببه أنه 
أدرك المؤذي وهو متصور بصورة حبل مبرقش» فإذا أدرك الحبل سبق 
الوهم إلى العكس وحكم بأنه مؤذٍ فينفر الطبع تابعًا للوهم والخيال وإن 
کان العقل مکذبًا به. 

بل الإنسان قد ينفر من" أكل الخبيص“ الأصقر لشبهه بالعذرة 
فيكاد يتقيأً عند قول القاثل: إنه عذرة» ويتعذر عليه تناوله مع كون العقل 
مكذبًا به» وذلك لسبق الوهم إلى العكس فإنه أدرك المستقذر رطبًا أصفر 
فإذا رأى الرطب الأصفر حكم بآنه مستقذرء بل في الطبع ماهو أعظم 
من هذاء فإن الأسامي التي تطلق على اهنود والزنوج لما كان يقترن بها 


(۱) بفتح السين وسكون الباء. 

(۲) الطبعات: (ولا يدري آن) عل (وهذا ليس بواجب فإن). 

(۳) ح» ر نقص: من. 

() في المختار: السليم اللديغ كأنہم تفاءلوا له بالسلامةء وقيل: لأنه أسلم لا 
به. 

(۵) المبرقش: الملون بألران شتی» يقال: برقش الى نقشه بألوان شتىء وأصله 
من (أبي براقش) وهو طائر يتلون آلوانًا (ختار الصحاح). 

)٩(‏ يعني: وهو - كا قيل - مخاف من الحبل المبرقش. 

(۷) الطبعات: عن. 

(۸) البيص: مطعوم من التمر والسمن (القاموس). 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي 0 


قبح المسمى به يؤثر في الطبع ويبلغ إلى حد لو سمي به أجل الأتراك 
فيحكم بالعكس» فإذا درك الاسم حكم بالقبح على المسمى ونفر الطبع. 
وهذامع وضوحه للعقل فلا ينبغي أن يغفل عنه؛ لأن إقدام الخلق 
وإحجامهم في أقوام وعقائدهم وأفعام تابع ممل هذه الأوهام. 

فأما"“ اتباع العقل الصرف فلا يقوى عليه إلا أولياء الله تعالى الذين 
أراهم الله احق حقا وقواهم على اتباعهء وإن آردت آن تجرب هذافي 
الاعتقادات فأو رد على فهم العامي المعتزلي مسألة معقولة جليلة فيسارع 
إلى قبوماء فلو قلت له: إنه مذهب الأشعري خ4 لنفر وامتنع عن القبول 
وانقلب مکڏبا بعين ما صدق” به مهيا کان سيء الظن بالأشعري» إذ“ 
كان قبح ذلك في نفسه منذ الصبا. 

وكذلك تفرر أمرًا معقرلا عند العامي الأشعري ثم تقول له: إن هذا 
قول المعتزلي فينفر عن قبوله بعد التصديق ويعود إلى التكذيب. ولست 
أتول هذا طبع العوام بل طبع آكثر من رأيته من المتوسمين باسم العلم؛ 
فإنهم لم يفارقوا العوام في أصل التقليد بل أضافوا إلى تقليد المذهب تقليد 
الدليل فهم في نظرمم لا يطلبون الحق بل يطلبون طريق الحيلة في نصرة ما 
اعتقدوه حقا بالسماع والتقليد, فإن صادفوا ني نظرهم ما يؤكد عقائدهم 
قالوا قد ظفرنا بالدليلء وإن ظهر هم مايضعف مذهبهم قالوا قد 
عرضت لنا شبهةء فيضعون الاعتقاد التلقف بالتقليد أصلا وينبزون 
(۱) ح» والطبعات: وأما. 
(۳) ح: إذا۔ 


بالشبهة كل ما بخالفهء وبالدليل كل ما يوافقه' وإنا ا لحق ضده» وهو 
أن لا يعتقد شينًا أصلا وينظر إلى الدليل"“ ويسمى مقتضاه حقًا ونقيضه 
باطلا وكل ذلك منشزه الاستحسان والاستقباح بتقديم الإلف“ 
والتخلق بأخلاق منذ الصبا. 

فإذا وقفت على هذه ا مارات سهل عليك دفع الإشكالات» فإن قيل: 
فقد رجع كلامكم إلى أن الحسن والقييح يرجعان إلى الموافقة والمخالفة 
للأغراض» ونحن نرى العاقل يستحسن ما لا فائدة له فيه ويستقبح ما له 
فيه فائدة. أما الاستحسان فمن رأى إنسانًا أو حيوانًا مشرفًا على اللاك 
استحسن إنقاذه ولو بشربة ماء مع آنه ربا لا يعتقد الشرع ولا يتوقع منه 
عضا ني الدنیا ولا هو بمرآی من الناس حتى ينتظر عليه ثناء بل 
يمكن أن يقدر انتفاء كل غرض» ومع ذلك يرجح جهة الإنقاذ على جهة 
الإهمال بتحسين هذا ونقبيح ذلك. وأما الذي يستقبح مع الأغراض* 
كالذي يحمل" على كلمة الكفر بالسيف والشرع قدرخص له في 
إطلافهاء فإنه قد" يستحسن منه الصبر على السيف وترك النطق به“ أو 


(1) يلبزون: يدعون» والمعنى: ويدعون كل مايخالف مذهبهم ويضعفه 
بالشبهة وكل ما يوافق مذهبهم ويؤكده قي نظرهم بالدليل. 

()ح: وينظر إلى الشرع والعقل. 

(۳) الطبعات: الألفة. 

)٤(‏ الطبعات: غرصًا. 

)٥(‏ أي على الرغم ما فيه من غرض وفائدة. 

0) بالبناء للمجهول. 

(۷)ح نقص: قد. 

(۸) آي بالکفر. 


r 


الذي لا يعتقد الشرع وهل بالسيف على تقض عهد ولا ضرر عليه في 
نقضه وفي الوفاء به هلاكه» فإنه يستحسن الوفاء بالعهد والامتناع من 
النقض. فبان أن الحسن والقبح معنى سوى ما ذكرتموه(. 
والجواب أن في الوقوف على الغلطات المذكورة ما يشفي هذا الغليل. 
أما ترجيح الإنقاذ على الإهمال في حق من لا يعتقد الشرع فهو دفع 
للأذى الذي يلحى الإنسان في رقة الجنسيةء وهو طبع يستحيل الانفكاك 
عنه. ولأن الإإنسان يقدر نفسه في تلك البليلة ويقدر غيره قادرا على إنقاذه 
مع الإعراض عنهء وجد من نفسه استقباح ذلك فيعود"'ويقدر ذلك 
من المشرف على الملاك في حق نفسه فينفره طبعه عما يعتقده من استقباح 
المشرف على الملاك في حقهء فيدفع“ ذلك" عن نفسه بالإنقاذء فإن 
فرض ذلك في بهيمة لا يتوهم استقباحها وفرض") شخص لا رقة فيه 
ولا رحمة فهذا حال تصوره؛ إذ الإنسان لا ينفك عنه. 
فإن فرض على الاستحالة فيبقى أمر آخر وهو الاء بحسن الخلق 
والشفقة على الخلق» فإن فرض حيث لايعلمه أحد فهو يمكن أن 
يعلم. 
(1) من أن الحسن والقبيح برجعان إلى الموافقة والمخالفة. 
2 ج: (وجحدٹ) بدلا من (و جد من). 
(۳) الطبعات: فيعرد عليهء بزيادة: عليه ولا معنى ها 
)٤(‏ الطبعات: من أن المشرف... إلخ» ولا يتسق معها الكلام. 
)١(‏ الطبعات: فيندفع. 
(0) أي الاستقباح. 
(۷) ر: أو فرض» الطبعات: أو فرض في. 
(۸) الطبعات: يعلمه. 


ts 


فإن فرض في موضع يستحيل أن يعلم فيبقى أيضا ترجيح في نفسه 
وميل يضاهي نفرة طبع السليم عن الحبل المبرقش اللون'. 

وذلك آنه رأى الثناء مقرونًا بمثل هذا الفعل على الاطرادء وهو يميل 
إلى الثناء فيميل إلى المقرون به. 

وإن علم بعقله عدم الاء ك) آنه رآى" الأذى مقرونًا بصورة 
الحبلء وطبعه ينفر عن الأذى فينفر عن المقرون به وإن علم بعقله عدم 
الأذى بل الطبع إذا رأى من يعشقه في موضع وطال معه أنسه فيه فإنه 
ولذلك قال الشاعر: 
آمُرْعَل التيارويارليل ا داالجتدارَودًا ا جار 
وا حب ايار شَعَفْنّ قبي وَلن حب من سكن الداره؛ 


(۱) الطبعات نقص: المبرقش اللون. 

() آي السليم. 

(۳) ر: (لا رآى) ولا يستقيم بها الكلام مع قوله بعد: فينفر... إلىخ» إلا إذا 
قلنا: نفر عن المقرون... إلخ. 

)٤(‏ للمجنون (قيس بن الملوح من بني عامر) والبيتان لا ثالث هى كان إذا 
اشتد شوقه إلى لبلاه يمر على آثار المنازل التي كانت تسكنها قتارة يقبلهاء 
وتارة يلص بطنه بكثبان الرمل ويتقلب في حافاتهاء وتارةييكي وينشد 
هذين الييتين» وقال الجاحظ: ما ترك الناس شعرًا مجهولا لقائل فيه ذكر ليل 
إلا نسبوه إلى المجتون ولا فيه لبنى إلا نسبوه لقيس بن زريح» هذاوفي 
الطبعات: 
أف مَل جتار يي ار ليل لد الجداروَدًاالجتارا 
وَمَايِلك الدَيارشَعَفنَ لبي ولَكن حب مَنْ سكن اللَيَارا 


وقال ابن الرومي" منبهًا على سبب حب الناس الأوطان ونعم ما قال: 
وَحَبَبَ أَوْطَانَ الَجَالإليهم مارب قَصَاهَا الشَبَابُ هُتإلگا 
اذك روا أوط اتيم درم عو الصّبًّا فيا فوا لَدَلكا 

وإذا تتبع الإنسان الأخلاق والعادات رأى شواهد هذاخارجة عن 
الحصرء فهذا هر السبب الذي هو غلط المغترين بظاهر الأمورء الذاهلين 
عن أسرار أخلاق النفوس, الجاهلين بأن هذا الميل وأمثاله يرجم إل طاعة 
النفس بحكم الفطرة والطبع بمجرد" الوهم. والخيال الذي هو غلط 
بحكم العقل ولكن خلقت قوى النفس مطيعة للأوهام والتخيلات 
بحكم إجراء العادات» حتى إذا تخيل الإإنسان طعامًَا طيبًا بالتذكر أو 
بالرؤية سال قي الحال لعابه وتحلبت أشداقه» ا 
سخرها الله تعالى لإأفاضة اللعاب المعين على المضغ للتخيل للتخيل“ والوهم 


N ENE TEE 
.)۱۷١ ١۱14/۲ الأدب للبغدادي‎ 

(1) أكبر شاعر ظهر ببغداد أثناء القرن الثالث الهجري واسمه علي بن العباس 
بن جريح» وكان أبوه روميًا ومن أجل ذلك اشتهر بابن الرومي» وأمه 
فارسية» وقد اعترته حالة من التشاؤم الشديد نتيجة تكوينه الجسميء 
وظروف حياته القاسية» استشعر بسببها كثيرًّا من المرارة والتعاسة في 
حياته» رغم نبوغه وتفوقه وإ امه الواسع لا بالشعر واللغة فحسب بل 
بمختلف فروع المعرفة فلسفية وغير فلسفية ولابن الرومي ديوان ضخم 
طبعت منه أطراف ومتفرقات باسم ديوان ابن الرومسي وكان مولده سنة 
۱ھ / ٥م‏ وتوني سنة ۲۷۳ ھ/ 8۹1م. 

(۲) هذا في رأيت» والأنسب: لمجرد. 

(۳) متعلق: (بطاعة) في قوله: بطاعة القوة التي سخرها الله... إلخ. 


(Er 
قؤن شأنها أن تنبعث بحسب التخيل وإن كان الشخص عالًا بأنه ليس‎ 
يريد الإقدام على الأكل بصوم أو بسبب آخرء وكذلك يتخيل الصورة‎ 
الحميلة التي يشتهي مجامعتها (فكلا)' ثبت ذلك في الخيال انبعشت‎ 
القوة الناشرة لآلة الفعل وساقت الرياح”' إلى تجاويف الأعصاب‎ 
وملأاء وثارت القوة المآمورة بصب المذي الرطب المعين على الوقاع‎ 
وذلك كله مع التحقيق“ بحكم العقل الامتناع“ عن الفعل في ذلك‎ 
الوقت. ولكن الله تعالى خلق هذه القوى بحكم طرد العادة مطيعة‎ 
مسخرة تحت حكم الخيال والوهم» ساعد العقل الوهم أو لم يساعده‎ 
فهذا وأمثاله منشأ الغلط في سبب ترجيح أحد جانبي الفعل على الآخر.‎ 
وكل ذلك راجع إلى الأغراض, فأما النطى بكلمة الكفر وإن كان‎ 
كلك فلا يستقبحه العاقل تحت السيف ألبتة بل ربا يستقيح اللإصرارء‎ 

قان استحسن اللإصرار قله سببان: 

أحدهما: اعتقاده آن الثواب على الصبر والاستسلام أكثر. 

والآخر: ما ينتظر من الثناء عليه بصلابته في الدين. 

فكم من شجاع يمتطي متن الخطر ويتهجم على عددیعلم آنه لا 
يطيقهم وبستحقر ما يناله با يعتاضه عنه من لذة الثناء والحمد بعد موته 


7 (فكا) فما رأيت من المطبوع والمخطوط والمناسب (فكلها) وهو ما أثبته. 
() لعله يعني رياح الشهوة وقوتها على المجاز. 

() الطبعات: للتحقيق. 

() الطبعات: للامتناع . 

(۵) آي مستقبځًا. 


r 
وكذلك”' الامتتاع عن نقض العهد سببه ثناء الخلق على من يفي بالعهد.‎ 
وتواصيهم به على مر الأوقات لا (فيه)" من مصالح الناس. فإن قدر‎ 
حيث لا يتتظر ثناء فسببه حكم الوهم من حيث إنه م يزل مقرونًا بالشاء‎ 
الذي هو لذيذء والمقرون باللذيذ لذيذء كا أن المقرون بالمكروه مكروه كما‎ 
سبق في الأمثلةء فهذا ما بحتمله هذا المختصر من بث أسرار هذا الفصل»›‎ 
وإنا يعرف قدره من طال في المعقولات نظره» وقد استفدنا يذه‎ 

المقدمة" إمجاز الكلام في الدعاوى فلتر جع إليها. 


(۲) النسخ التي آمامي: فيهاء والمناسب للسياق ما أبته من عندي. 
(۳ )هي کا سبق في البحث عن معلى: الواجب» والحسن» والقببح»› والعبث» 
والسفه» والحكمة. 


مذهب آھن 
السنة نم 
المعتزلة في 
الخلق 
والتکلیف 


الدعوى الأولى 
(في الخلق والتكليف) ٠‏ 


ندعي أنه يجوز لته تعالى أن خلق"“ وإذا خلق فلم يكن ذلك واجبّا 
عليه" وإذا خلقهم فله أن لا يكلفهم» وإذا كلفهم فلم يكن ذلك واجبّا 


عليه. 


وقالت طائفة من المعتزلة: جب عليه الخلقء والتكليف بعد الخلق 
وبرهان الحق فيه أن قوم الخلق والتكليف واجب» غير مفهوم؛ فإنا بينا 
أن المنهوم عندنا من لفظ الراجب ما ينال تاركه ضرر إماعاجلا وإما 
آجلاء أو ما يكون نقيضه مالا والضرر حال في حق الله تعالى» وليس في 
ترك القكليف وترك الخلق لزوم حال إلا أن يقال كان يؤدي ذلك إلى 
خلاف ما سبق به العلم في الأزل وما سبقت به المشيئة في الأزل" فهذا 


حى وهو مہذا التأاویل واج . 


(۱) ما بین القوسین من عملنا. 

(۲) الطبعات: أن لا بخلق الخلقء بزيادة: الخاق. 

() تصريح - في عرضه لمذهب أهل الحق - بمحل النزاع بينهم وبين المعتزلة 
بالعبارة الراردة عنهم في قوم : بوجوب الخلق عليه تعال» فقوله: وإذا 
خلق فلم بكن ذلك واجبًا عليه تأسیسًا لغرض جدید رغم کونه بمعنی ما 
سبق من قوله: "جوز له تعالى آن لا بخلق". وعلى هذا النمط قوله بعد: 
"وإذا خلقهم فله أن لا يكلفهم وإذا كلفهم..." إلخ. 

)٤(‏ آي في ذاته. 

)٥(‏ يعني: في ذاته. 

() أي واجب بالغیر فلا یکون نقیضه حالّا ي ذاته» ولا مانع عندتا من القول 
بالوجوب بہذاالمعنى في حقه تعالى حيث لانقص. ٠‏ 
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فإن الإرادة إذا فرضت موجودةء والعلم إذا فرض متعلقا بالشيء 
كان حصول المراد وا معلوم واجبًا لا عالة. 

فإن قيل: إنما جب عليه ذلك لفائدة الخلتق لا لفائدة ترجم إلى الخالق 
سبحانه وتعالی"). 

قلنا: ا للتعليلء والحكم المعلل هر 
الوجوب» ونحن نطالبكم بتفهيم الحكم" فلا يغنيكم ذكر العلة؛ فعا 
معنى قولكم إنه يجب لفائدة الخلقء وما معنى الوجوب؟ ونحن لا نقهم 
من الوجوب إلا المعاني الثلاثة وهي منعدمةء فإن أردتم معنى رابعًا 
ففسروه أولًا ڈ ثم اذكروا علته» فإنا ربا لا ننكر آن للخلق في الخلق فائدة 


ويكون قول الخصم - في الاستدلال على وجوب الخلق والتكليف -:"كان 
يؤدي ذلك آي ترك الخلق والتكليف - إلى خلاف ما سبق به العلم في 
الأزل..." إلخ» نصب الدليل في غير حل التزاع؛ إذ اراد بالواجب هناما 
یکون نقيضه الا في ذاته وهو الواجب بذاته» وما أدى إليه دليل الخصم 
هو ما يكون نقيضه مالا لغيره» وهو الواجب بغيره» ونحن لانمنع أن 
یکون الخلق والتکلیف واجبًا بہذا المعنی في حقه تعالی وإِن کنا نتحاشی هذا 
الإطلاق تأدبَا مع ذي الجلال والإكرام. 

. والطبعات: أو العلم‎ )١( 

() ففي ترك الخلق والتكليف ضرر مرده ضياع تلك الفائدة. 

() الذي هو الوجوب. 

)٤(‏ الطبعات: يعتيكم؛ بالهملة. 

)٥(‏ هي کا سبق: ما ني ترکه ضرر ظاهر في العقیی. 
ب -مافي ترکه ضرر ظاهر قي الدنيا۔ 
ج - ما يژدي عدم وقوعه إلى حال. 


3 
وكذا في التكليف. ولكن ما فيه فائدة غيره لم جب عليه إذ لم يكن له فائدة 
في فائدة غيرءء وهذا لا خرج عنه أبدا. 
يستقيم في هذا الخلق الموجود بل في أن بخلقهم في الجنة متنعمين» من غير 
َم وضرر وغم وألم» وأما هذا الخلق الموجود فالعقلاء كلهم قد منوا 
العدم» وقال بعضهم: ليتني كنت نسيًا منيًاء وقال آخر ليتني ل أك شينًاء 
وقال آخر ليتني كنت تبنة رفعها' من الأرض» وقال آخر يشير إلى طاثر 
ليتني كنت ذلك الطائر. 
وهذا قول الأنبياء والأولياء وهم العقلاءء فبعضهم يتمنى عدم الخلق 
فليت شعري كيف يستجيز العاقل أن يقول: للخلق في التكليف فائدة 
وإنها معنى الفائدة نفي الكلفةء والتكليف في عينه إلزام كلفة وهو ألم» وإن 
نظروا إلى الثواب فهو الفائدة. وكان قادرا على إيصاله إليهم بغير تكليف. 
فوته الل فإن قيل: الثواب إذا كان باستحقاق كان ألذ وأوقع من أن يكون 
#ج+ والجواب: أن الاستعاذة باله تعالى من عقل ينتهي إلى التكبر على الله 
الخلو WEE‏ ر 
قف والترفع من احتمال منتوء وتقدير اللذة في الخروج من نعمنه أولى من 
والنظي 
ا الاستعاذة بانته من الشيطان الرجيم“؛ ولیث شعري كيف يعد من 
(1) أي: رفعها هذا القائل من الأرض,» وني ح: وكان الريح رفعها... إلخ. 
(۲) الطبعات أن: في. 
(۳) حيث كان القول بأن اللذة ني الخروج من نعمته مرده - كما قال - إلى 
التكبر على الله ق والترفع من الاحتمال منته. 


tr 


العقلاء من بخطر بباله مثل هذه الوساوس» ومن يستشقل المقام أبد الآباد 
في الجنة من غير تقدم تعب وتكليف أخحس من أن يناظر أو يخاطب. هذاء 
لو شم آن الثواب بعد التکلیف کون مستحقًاء وسنبین نقضه*. 

ثم ليت شعري الطاعة التي بها يستحق الثواب من أين وجدها العبد؟ 
وهل ها سبب سوى وجوده وقدرته وإرادته وصحة أعضاثه وحضور 
أسبابه؟ وهل لكل ذلك مصدر إلا فضل الله ونعمته“؟ 

فنعوذ بالله من الانخلاع عن غريزة العقل بالكليةء فإن هذا الكلام من 
هذا النمط, فينبغي أن يسترزق الله تعالى عقا لصاحبه ولا يشتغل 
بمناظرته. 


)١(‏ الطبعات: نقيضه. 
(۲) هذا هو نقض ما قد يقال: إن الثراب بعد التكليف يكون مستسقًا. 


E 
الدعوى الثانية‎ 
أن لله تعالى أن يكلف العباد ما بطيقونه وما لا بطيقونه.‎ 


(۱) یدخحل تحت ما لا یطاق: 
أ المحال لذاته أو الممتنع لنفس منهومه- وهو أقصى مراتب ما لا يطاق- 
وذلك كا مع بين الضدين وقلب الحقائق. 

ب- المحال في العادة - وتلك المرتبة الوسطى من مراتب مالا يطاق -وهو ما لا 
تنعلتى به القدرة الحادثة عادة: سواء كان امتناع هذا التعلتق لنفس المفهوم» بأن 
لا يكون من جنس ما تتعلق به- كخلق الأجسام فإن القدرة الحادثة لا تعلق 
باججاد الجوهر, أم لغیره بأن یکون من جنس ماتتعلق به لکن یکون من نوع 
أو صنف لا تتعلق به كحمل ال جيل وا مشي على الاء. 

ج- المحال لغيره - وهر أدنى مراتب ما لا يطاق - كأن يمتنع الفعل لعلم 
الله بعدم وقوعه» أو تعلق إرادته أو إخباره بعدمه وقد مثلرا لذلك 
بایمان آي جهل. 

هذاء ومحل التزاع بين المعتزلي والسني من ذلك إنا هو الأولان . 

١‏ التكليف بالمحال لذاته. 

۴-التكليف بالمحال في العادة. 

فأهل السنة يقولون: بالجواز؛ لما تقرر عندهم من أنه لا يجب عليه تعالى 
شيء ولا یقبح منه شيء؛ إذ یفعل مایشاء ومحکم ما یرید لا معقب 
لحكمه ولا راد لقضائه دون الوقوع؛ بشهادة الاستقراء ولقوله تعالى: " 
لا يكلف الله نفسًا إلا وسعها ". 

والمعتزلة يمنعون الجواز وبالتالي الرقرع لقبحه في زعمهم عقلا ويقولون: 
"إن من كلف الأعمى نقط المصاحف» والرَمنْ المثي إلى أقاصي البلاب 
وعَبْدَه الطيران إلى الس|ء عد سفيهاء وقح ذلك في بداية العقول وكان 
کآمر للجاد". 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغرالي ۳۹ 


وذهبت المعتزلة إلى إنكار ذلك ومعتقد أهل السنة أن التكليف له مفهوم 
حقيقة قي نفسه وهو أنه كلام وله مصدر وهو المكلف» ولا شرط فيه إلا اللكليف 
کونه متکلًاء وله مورد وهو المکلف وشرطه أن یکون فاهمًا للکلام فلا وأرکانه 
يسمى الكلام مع الجماد والمجنون خطابًا ولا تكليقًاء والتكليف نوع 
خطاب وله متعلق وهو المکلف' به وشر طه أن یکون مفهومًا فقط وا برهن جواز 


ا 2 فليس بشرط لتحقق الكلام فإن التكليف کلام" فإذا 
لحمو يطل 


هذا وقد ذكر العلامة النسفي وعبدالحكيم في حاشيته أن التكليف بالمتنع 
لذاته لا يجوز ولا يقع اتفاقًا من المحققين مستدلين بأنه لو صح التكلييف 
بالمستحيل لكان مستدعي الحصول واللازم باطل. 
أما حل الوفاق فهو في التكليف بالمحال ليره أي بالممتنع لعلم الله يعدم 
E O‏ 
إجاعاء وإلا ) يكن العاصي بكفره وفسقه - كأي جهل مثلا- مكلمًا 
بالإيمان» وهر باطل ضرورة» ولكونه مقدورًا للمكلف بالنظر إلى نفسه. 
وني ضوء ذلك يكون تحديد هذه الدعوى هكذا: مل جوز لله تعالى أن 
يكلف عباده بالمحال لذاته وبالمحال في العادة؟ 
هذا ومجدر التنبيه في خحتام هذا التحقيق إلى بيان الفرق بين: 
التكليف المحال: وهر ما كان الخلل فيه راجِعًا إلى نفس المكلف بحيث لا 
يفهم ا لخطاب كتكليف المجنون وهو غير جائز ولا واقع. 
والتكليف با محال: وهو ما يكون الخلل فيه راجعًا إلى اللكلف به وقد 
فصلنا حكمه (تلخيص وتنسيق من كتاب المراقف والعقائد النسفية - 
ميحث تكليف ما لا يطاق - مع انتفاعنا بها كتبه أستاذنا فضيلة الشيخ 
صالح شرف). 
() المكلف- قي الأول- بكسر اللام» وفي الأخيرين بفتحها. 
(۲) الطبعات: لتحقيق. 
(۳) يعني: نوع کلام. 


صدر ممن يَفْهم مع من يَفْهم في بهم“ وكان المخاطًب دون المخاطب“ 
سمي تکلیغاء وإن کان مله سمي التاساء وإن کان فوقه سمي دعاء 
وسؤالًا فالاقتضاء في ذاته واحد وهذه الأسامي تختلف عليه باختلاف 
النسبةء وبرهان جواز ذلك أن استحالته لا تخلو إما أن تكون لامتناع 
تصور ذاته كاجتماع السواد والبياض» أو كان لأجل الاستقباح. 

وباطل أن يكون امتناعه لذاته؛ فإن السراد والبياض لا يمكن أن 
يفرضا جتمعين" وفرض هذا مكن إذ التكليف لا بخلو إما أن يكون 
لفظًا وهو مذهب الخصم"" رليس بمستحيل أن يقول الرجل لعبده 
الرمن قم» فهو على مذهبهم أظهرء وأما نحن فإننا نعتقد أنه اقتضاء يقوم 
بالنفس*. 


(۱) بضم الياء» وفي الأولين بفتحها. 

(۲) بغتح الطاء ني الأول وكسرها ني الثاني. 

(۳) آي: وإن كان المخاطب - بفتح الطاء -مشل المخاطب- بكسرها- 
وكذلك البيان في قوله: وإن كان فوقه. 

)٤(‏ أي جواز تکلیف الله عباده ما لا يطيقون. 

() مؤدى قوله: (وباطل أن يكون امتناعه لذاته) أن المراد من التكليف ب)| لا 
يطاق ليس التكليف بالمستحيل لذاته وإنها هو التكليف بالمحال في العادة 
حيث كان مذهب المحققين امتناع التكليف بالمستحيل لذاته. 

)١(‏ الطبعات: ليفرض متمعًا. 

(۷) هم المعتزلة المخبتون للكلام اللفظي فقط . 

(۸) أي: فإننا نعتقد أن التكليف طلب يقوم بالنفس. 


الاقتصاد قي الاعتقاد للإمام الغزالي ee‏ 


وكا يتصور أن يقوم اقتضاء القيام بالنفس من قادر" فيتصور ذلك 
من عاجز بل ربا يقوم ذلك (بالنفس)“ من قادر". 

ثم يبقى ذلك الاقتضاء وتطرأ““الزمانة"“والسيد لا يدري» ويكون 
الاقتضاء قاتا بذاته"“ وهو اقتضاء قيام من عاجز في علم الله تعالى» وإن م 
يكن معلومًا عند المقتضي" فإن علمه لا جيل“ بقاء الاقتضاء مع العلم 
بالعجز عن الوفاء“. 

وباطل أن يقال بطلان""“ذلك من جهة الاستحسان ' قإن كلامنا 


() أي: من قادر على القيام» وكذا: من عاجز يعني: عن القيام كما في طلب 
القيام من العبد الزمنء والجار والمجرور في: "من قادر"» "من عاجز" 
متعلتق: بالقيام» في قوله: اقتضاء القيام. 

(۲) الموجود بين يدي: بنفسه» وقد أثبت من عندي ما أحسبه متسمًا مع المعى. 

(۳) يعني ربما يقوم ذلك الاقتضاء - أي طلب القيام مثا - بنفس المقتضي 
والطالب من قادر على القيام ثم يبقى ذلك الاقتضاء... إلخ. 

)٤(‏ ح» الطبعات: نظر: وهر تحريف بينّ. 

(۵) أي: على العبد. 

(0) آي: بذات السيد. 

(۷) آي الطالب: وهو السيد. 

(۸) ح۰ ر: م يستحل. 

(۹) آي: فإن علم الله تعالى بطرو الزمانة على العبد لا جيل بقاء اقتضاء القيام 
من العيد بنفس السيد مع العلم في الواقع بعجز العبد الزمن عن الوفاء با 
هو مطلوب منه وهو القيام. 

(۰) ر: بېطلان. 

)١(‏ يعني: والاستقباح» والأولى والمناسب آنذيقول هنا(من جهة 
الاستقباح) أو (لأجل الاستقباح) رعاية لتعبيره في صدر هذا الدليل حي 


القسم الثاني : في الإلهيات 


في حق الته تعالى» وذلك باطل في حقه لتنزهه عن الأغراض ورجوع ذلك 
إل الأغراض. أما الإنسان العاقل الأضبوط بغالب' الأغراض”) فقد 
يستقبح منه ذلك وليس ما يستقبح من العبد يستقيح من الله تعالى). 
فإن قيل: فهو نما لا فائدة فيهء وما لا فائدة فيه فهو عبث والعبث 
انكف يما على الله تعالى محال. 
لايطاق قلنا: هذه ثلاث دعاوی. 


فال: "وبرهان جراز ذلك أن استحالته لا تخلو إما أن تكون... أو كان 
لاجل الاستقباح". 

(۱) ر: بقالب. 

() الطبعات: الأمر. 

(۳) الطبعات نقص: منه. 

() إلى هنا انتهى الدليل الأول على جواز التكليف ب) لا يطاق ونظمه هكذا: 
لو كان التكليف. بالمحال - الذاتي أو الحادي -محالا كا يقول المعتزلي 
لكانت هذه الاستحالة إما ذاتية أو لأجل الاستقباح» والتالي بشقيه باطل» 
فبطل ما أدى إليه من كون هذا اككليف عالًا. 
أما بطلان الاستحالة الذاتية فقد دلل عليه في فوله: وباطل أن يكون امتناعه 
لذاته؛ فإن السواد والبياض... إلخ. 
وأما بطلان الشت الثاني وهو كون الاستحالة لأجل الاستقياح فدلل عليه 
في قوله: وباطل أن يقال بطلان ذلك من جهة الاستحسان فإن كلامنافي 
حق الله تعالى... إلخ. 

)١(‏ أي: التكليف بم لا يطاق ما لا فائدة فيه حيث يتعذر الامتنال وبالتالي 
الثواب عليه. 


e 
الأولى: أنه لا فائدة فيه» ولا نسلم» فلعل فيه فائدة للعباد وأطلع ايله“‎ 
عليها. وليست القائدة هو" الامتثال والثواب عليه" بل ربعا يكون في‎ 
إظهار الأمر وما يتبعه من اعتقاد التكليف فائدة» فقد ينسخ الأمر قل‎ 
الامتئال كا أمر إبراهيم اقث بذبح ولده ثم نسخه قبل الامتشال*» وأمر‎ 

آبا جهل بالإیان وأخرر آنه لا يؤمن وخلاف خبره حال . 


)١(‏ سواء أطلع سبحانه الناس عليها كما قي قوله: بل ربا يكون ني إظهار الأمر 
وما يتبعه من اعتقاد التكليف فائدة أو دقت على مداركهم وخفيت على 
فطتهم. 

(۲) في النسخ التي بين يدي: هي: والأولى التذكير رعاية للخبر (الامتثال). 

(۳) أي: وليست الفائدة حصورة في الامتثال والثواب عليهء بل ربا... إلخ. 

)٤(‏ الطبعات نقص: فائدة والأصح إثباتها عربية أو يقال: بل ربا تكون» 
بتأنیث تكون وجوبًا حيث كان اسمها ضمرًا يعود على مؤنث (الفائدة). 

)٩(‏ م يظهر لي ما قال من نسخه تعالى ما أمر به إبراهيم 8# من ذبح ولده قبل 
الامتثالء بل كان النسخ بعد امتثال إبراهيم 8 لأمر ربه؛ قال تعالى في 
ذلك السأن: «قَلَما أسَلَمَّا وَل جين ©4 [سورة الصافات آية: .]١٠۴‏ 
يقول المولى أبو السعود: أي استسلا لأمر الله تعالى وانقاداوخضعاله 
وقال الحافظ ابن كثير: "وقيل أسلا يعني استسل| وانقادا؛ إبراهيم (امتتل) 
أمر الله» وإساعيل طاعة لث ولأبيه". 
(انظر تفسير أبي السعود وابن كثير في سورة الصافات) فالأولى في أحسب 
أن يقال -بادئ ذي بدء: (وليست الفائدة تحصيل المكلف به والشواب 
عليه) ويقال هنا! فقد ينسخ الأمر قبل تحصيل الكلف به. 

(0) وفائدة تكليف أبي جهل- بناء على ما ذكر- إظهار الأمر الإهي بالتكليف 
بالإيمان واعتقاد المؤمنين ذلك فيشابون؛ فهي فائدة للعباد من حيث 


تجموعهم. 


الدليل الثاني على 
جوز اتکلیف یما 


ا یطاق 


ا 


الدعوى الثانية: أن ما لا فائدة فيه فهر عبث» فهذا تكرير عبارة“؛ فإنا 
بينا أنه لا يراد بالعبث إلا ما لا فائدة فيه قإن أريد به غيره فهو غير مفهوم. 


الدعوى الثالثة: أن العبث على الله تعالى محالء وهذا فيه تلبيس؛ لأن 
العبث عبارة عن فعل لا فاتدة فيه عن يتعرض للفوائدء فمن لا يتعرض 
ها فتسميته عابتا مجاز حض لا حقيقة له» يضاهي قول القائل: الريح عابثة 
بتحريكها الأشجار إذ لا فائدة ها فيهء ويضاهي قول القانل: الجدار 
غافل. أي: هو خالل عن العلم والجهل وهذا باطل؛ لأن الغافل يطلق على 
القاإبال للجهل والعلم إذا خلا عنهاء فإطلاقه) على الذي لا 
يقبلمجاز لا أصل له. فكذا إطلاق اسم العابث على الله تعالى وإطلاق 
العبث على أفعاله سبحانه وتعالى. 

الدليل الثاني في المسألة- ولا عيص لأّحد عنه- آن الله تعالى كلف آبا 
جهل أن یژمن وعلم آنه لا یؤمن» وآخبر عنه آنه لا يؤمن» فکأنه أمره بأن 
يمن بأنه لا بؤمن؛ إذ كان من قول الرسول ا أنه لايزمن وكان هو 
مأمورًا بتصديقه» فقد قيل له صدق بأنك لا تصدق» وهذا حال( . 

وتحقيقه أن حلاف العلوم محال وقوعه ولكن ليس ممالا لذاته» بل هو 
محال لغيره. والمحال لغيره في امتناع الوقوع كا محال لذاته. 


(۱) فكأنه قال: ما لا فائدة فيه لا فائدة فيه» وهو تكرار واضح. 


(۲) آي: العلم والجهل. 
() الطبعات: (لا يقبل العلم)ء بزيادة (العلم) وسلامة المعنى يقتضي الحذف. 
() ماز لا حقيقة لهء كما قال. 


)٥(‏ لأنه جمع بين النقيضين رها التصديق ولا تصديق. 
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ومن قال: إن الكفار الذين لم يؤمنوا ما كانوا مأمورين بالإيمان فقد 
ححل الشرع". 

ومن قال: کان الإیمان منهم متصورا مع علم الله سبحانه وتعال بأنه لا 
يقع» فقد أنكر العقل" فقد اضطر كل فريق إلى القول بتصور الأمر با لا 
يتصور امتثاله. 

ولا یغنی عن هذا“ قول القائل: إنه"“ کان مقدورًا عليه وكان للکافر 


(1) أي في جحد التكليف بالمحال لغيره من حيث: 

أ - إن الكفار المحال إيمانيم لسبق علم الله بحد إيمانم كأبي جهل ملا م 
یکونوا مکلفین بالإیی‌ان. 

ب _ أو من حيث تصور حصول الإيمان وعدم استحالته من سبق في علم 
الله تعای عدم إیماہم. 

(۲) فإن الضرورة الشرعية قاضية بتكليف الله تعالى الناس جيعًا بالإيمان عند 
استجهاع شروطه من البلوغ والعقل سواء من كفر منهم كأ جهل وأي 
هب أو من آمن. 

(۳) آي نكر مقتضى العقل حيث زعم تصور المحال لغيره- وهو إيمان من 
علم الله عدم إيمانه - حاصلا رغم استحالة وقوعه لتعلق علم الله بعدم 
إيمانه» هذاء والطبعات نقص: فقد أنكر العقل. 

)٤(‏ آما الفريق القائل إن الكفار ما كانوا مأمورين بالإيهان فيضطره الشرع إلى 
القول بتصور الأمر بالكليف دونا امتثال له» وآما القائل: كان الإيان 
منهم متصورًا مع علم الله تعالى بأنه لا يقع فيضطره العقل إلى عدم تصور 
الامتثالء رغم تصور الأمر بالتكليف وحصوله حيث كان تصور الامتشال 
تصورًا لرقوع المحال لغيره. 

(۵) ولا يغني عن هذاء آي: عن إنكار التكليف با محال لغيره. 

(0) إنه: أي الفعل المحال لغيره. 


& 
عليه قدرةء أما على صلا" فلا قدرة" قبل الفعل ولم تكن هم قدرة إلا 
على الكفر الذي صدر منهم" وأماعندالمعتزلة فلايمتنع وجود 
القدرة*“ ولكن القدرة غير كافية لوقوع المقدور بل له شروط كالإرادة 

وغیرهاء ومن شر وطه أن لا ینقلب علم اله تعالی جهلا. 

والقدرة لا تراد لعينها بل ليتيسر الفعل بهاء فكيف يتيسر فعل يؤدي 
إلى اتقلاب العلم جهلا؟ 

فاستبان آن هذا واقع في ثبوت التكليف بيا هو محال لغيره» فكذا يقاس 
عليه ما هو محال لذاته؛ إذ لا فرق بينه) في إمكان التلفظ ولا في تصور 


(۱) الطبعات: مثلنا. 

(۲) أي فلاا قدرة حادثة قبل الفعلء وذلك من حيث إن القدرة عرض وهو 
عندنا- معشر الأشاعرة - لا يبقى زمانين فلو كانت قبل الفعل لوقع 
الفعال بدون القدرةء والمراد بالقدرة هنا الاسنطاعة التي مع الفعلء لا 
سلامة الأسباب والآلات» فإنها بذلك المعنى متقدمة على الفعل وبها يكون 
التكليف. 

(۳) أما الإيمان المكلفون به شرعا فلا قدرة عليه حيث كان متنعًا في ميم 
الأزمان؛ لأن وقوعه يستلزم انقلاب علم الله تعالى جهلا. 

() أي قبل الفعل. 

() ونظم هذا الاستدلال هکذا: 
التكليف بالمحال في ذاته وني العادة مثل التكليف بالمحال لغيره» والتكليف 
بالمحال لغيره عكن بل واقع؛ فلا أقل من أن يكون التكليف با محال لذاته 
وفي العادة مكنا وهو المطلوب ووجه الماثلة بين التكليفين هو ماذكره 
بقوله: إذ لا فرق بينها في إمكان التلفظ ولافي تصور الاقضاء ولافي 
الاستقباح والاستحسان» ثم نضيف أمرًا رابعًا وهو عدم إمكان الامشال 
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الاققضاء ولا ف الاستقباح والاستحسان. 
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في كل وهو معني قوله سلقًا: وا محال لخيره في امتناع الوقوع كالمحال 
لذاته. 

هذاء ولا يخفى أن ذلك الاستدلال هو المسمى بالتمثيل أو القياس التمثيلي» 
وتحله الفروع؛ وکلامنا في الأصرول. 


الدعوى الثالثة 
أن الله تعالى قادر على إيلام الحيوان 
البريء عن الجنايات” ولا يلزم عليه ثواب“ 


موقف المعتزلة ‏ وقالت المعتزلة: إن ذلك حال لآنه قبيح“ ولذلك لزمهم المصر إلى 
منهذ" أن كل بقة وبرغوث أو ذي بعرك أو صدمةء فإن الله ك يجب عليه أن 
الدعوئ ودلیلهم حشر ه ویثیبه علیہ بثو اں. 
٤ 2‏ 
ویر ر وذحب ذاهبون إلى آن آرواحها تعود بالتناسخ إل اباق اجر راهان 
اللذة ما يقابل تعبها؛ وهذا مذهب لا بخفى فساده» ولكنا نقول: أما إيلام 


(1) الطبعات: ندعي أن اه... إلخ. 

(۲) يعني بالبريء عن الجنايات: غير المكلف من الأطفال والمجانين والبهائم 
والحشرات كا يفهم من السياق» وحيث لا تكليف فال جناية غير متصورة. 
() الأولى أن يقال: ولا يلزم عليه عوض, فإن الكلام في الحيوان غير الملكلف» 
وما قد بصله مقابل إیلامه يمى عوضّاء وهو نفع مستحق خالل من 
التعظيم والإجلال» أما الثواب فيجب أن يقارن بالتعظيم» هذاء ومذهبنا 
مبناه على ما ثبت من أنه لا قييح منه ولا واجب عليه (انظر المواقف ج٤‏ 

ص٩۱۹‏ - ۱۹۸ ط السعادة). 

)٤(‏ فالمسألة فرع قاعدة التحسين والتقبيح فمن جعل الشرع حاكا بالحسن 
والقبح وهم أهل السنةء قال إنه تعالى قادر على إيلام الحيوان البريء عن 
الجنايات دون لزوم العوض» ومن جعل العقل حاكا وهم المعتزلةء قال إن 
ذلك عال لأنه قبيح عقلَا. 

(۵) الفائل بوجوب الحشر والإثابة في الآخرة العلاف وال باثي وكثير من 
متقدمي المعتزلة» أما أبو هاشم الجبائي وأتباعه فجوزوا أن يكون العموض 
في الدنيا (المواقف). 


8 
اللريء عن الحناية من الحيوان والأطفال والمجانين فمقدور بم)ا هو 
مشاهد حسوس, فيبقى قول الخصم إن ذلك يوجب عليه الحشر والثواب 
بعد ذلك فنعود إلى معاني الواجب» وقد بان استحالته" في حق الله 
تعالی» وان فسروه بمعنی رابع فهو غير مفهوم وإِن زعموا أن ترکه 
يناقض كونه حكيًا فنقول: إن الحكمة إن أريد بها العلم بنظام الأمر اعتراش عل 
والقدرة على ترتیھا کا سبق فلیس فی هذا ما یناقضه؛ وإن آرید پیا آمر 
آخر فليس جب له عندنا من الحكمة إلا ما ذكرناه» وما وراء ذلك لفظ 
لا معنی له. 

فإن قيل: فيؤدي إلى أن يكون ظالًا وقد قال: وما رَبك بطل ر اعتراض آخر 
ج 4“ قلنا: الظلم منفي عنه بطريق السلب المحض كا تسلب الغقلة لد 
عن الحدار والعبث عن الريح» فإن الظلم إن يتصور: 

(أ) عن يمكن أن يصادف فعله ملك غيره» ولا يتصور ذلك في حق 
الله تعال. 


(1)ح»ر:بل. 

(۲) وهي: أ- ما من ترکه ضرر محقق عاجلاء ب- مامن ترکه ضرر عقق 
آجلاء ج- ماني ترکه تخلف علم الله. 

(۳) أي استحالة الواجب بمعانبه الثلائة في حقه تعالل؛ آما بالمعنيين الأول 
والثاني فلأن الله لا يلحقه ضرر لاني العاجل ولا في الأجل. 
وأما بالمعنى الثالث فنقول ههم: ومن أين لكم أن علمه تعالى قد تعلق 
با حشر والثواب على الإیلام حتی یلزم من ترکه تخلف علمه سبحانه. 

)٤(‏ في الطبعات: فليس له عندنا من الحكم. 

. ٤١ سورة فصلت من الآية‎ )٥( 


(o‏ القسم الثاني :في الإلهيات 

(ب) أو یمکن أن یکون عليه آمر" فیخالف""' فعله آمر(" غیره. 

فلا یتصور من اللانسان آن یکون ظاڵًا ني ملك نفسه بکل ما یفعله إلا 
إذا حالف أمر الشرع فيكون ظالّا بهذا المعنى» فمن لا يتصور منه آن 
يتصرف في ملك غیره ولا یتصور منه آن یکون تحت آمر یره کان الظلم 
ملوب عنه لفقد شرطه المصحح له لفقده في نفسه فلتفهم هذه الدقيقة 
قإنيا مزلة القدم» فإن فر الظلم بمعنى سوى ذلك فهر غير مفهوم فلا 
يتكلم فيه بنفي ولا [ثبات. 
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(۱) الطبعات: أمر. 

() الطہعات: مخالف. 

() الطبعات: ملك» ولا بستقيم بها الكلام. 

() الطبعات: (لا لفقده في نفسه) ولا يستقيم مع ماسبق من قوله: الظلم 
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الدعوى الرابعة 
أنه لا يجب عليه رعاية الأصلح لعباده٠“‏ 


بل له أن يفعل ما يشاء ويجحكم با يريدء خلافا للمعتزلة قإنهم حجروا 
على الله تعالى في أفعاله وأوجبوا عليه رعاية الأصلح» ويدل على بطلان 
ذلك ما دل على نفي الوجوب عن الله تعالى كما سبق» وتدل عليه المشاهدة 
والوجود فإنا نريهم من أفعال الله تعالى مايلزمهم الاعتراف بأنه لا 
صلاح فيه للعبده فإنا تفرض ثلاثة أطفال" مات أحدهم وهو مسلم في 
الصباء وبلغ الآخر وأسلم ومات مسل بالغْاء وبلغ الثالث كافرّاومات 


(۱) لا في الدين ك ذهب إليه معتزلة البصرة ولا في الدنيا والدين حب) ذهب 
إليه معتزلة بغداد (الإرشاد ص ۲۸۷ العلامة العصام على العقائد النسفية 
ص ۳۸۹). 
هذاء والمسألة كلها فرع قاعدة التحسين والتقبيح. 
ثم إن التبادر أن يقال: لا جب رعاية الصلاح حتى لا جب بالأولى رعاية 
الأصلح كا هو المذهب» غير أن الغزالي راعى في رده على المعتزلة عبار نهم 
القائلة: بوجوب رعاية الأصلح. 

(۲) تعزى هذه الحكاية إلى الشيخ الأشعري في إلزامه لأستاذه أبي علي الجبائي 
المعتزلي والقائلين بوجوب رعاية الأصلح للعباد في الدين من معتزلة 
البصرةء ويضاف إلى ذلك الإلزام في معارضة البغداديين القائلين بوجوب 
الأصلح للعبد في الدنياوالدين ماذكره امتكلمون من قوهمم: لو كان الأصلح 
للعبد في الدنيا والدين واجِبًا على الله تعال» لما خلق الكافر الفقير العذب في 
الدنيا والآخحرة. 
غير أنهم إذا فسروا وجوب الأصلح بوجوب الأوفق للحكمة لم يرد عليهم 
ثيء ويكون الخلاف لفظبًا مرده إل إطلاق لفظ الوجوب عليه تعالى. 


(te 
على الكفرء فإن العدل عندهم أن يخلد الكافر البالغ في النارء ون يكون‎ 
للبالغ المسلم في المنة رتبة فوق رتبة الصبي المسلمء فإذا قال الصبي‎ 
المسلم: يا رب لم حططت رتبتي عن رتبته؟ فيقول: لأنه بلغ فأطاعني‎ 
وآنت لم تطعني بالعبادات بعد البلوعغ» فيقرل: يارب لأنك آمتني قبل‎ 
البلوغ فكان صلاحي في أن تمدني بالحياة حتى بلغ فأطيع فأنال رتبته قلم‎ 
حرمتني هذه الرتبة أبد الآبدين وكنت قادرا على أن تؤهائي ها؟ فلا‎ 
کون له جواب إلا أن يقول: علمت آنك لر بلغت لعصيت وما أطعت»‎ 
وتعرضت لعقابي وسخطي فرآيت هذه الرتية النازلة آولى بك وأصلح‎ 
لك من العقوبةء فينادي الكافر البالغ من الماوية ويقول: يارب أَوَّمّا‎ 
علمت أني إذا بلغت كفرت؟ فلو أمتني في الصبا أو آنزلتني في تلك النزلة‎ 
النازلة لكان أحب إل من تخليد النار وأصلح لي» فلم أحييتني وكان‎ 
الموت خيرًا لي؟ فلا يبقى له جواب ألبتةء ومعلوم آن هذه الأقسام الثلائة‎ 
موجودة» وبه يظهر على القطع أن الأصلح للعباد كلهم ليس بواجب ولا‎ 

هو موجود. ۰ 

# %#% % 


o 
الدعوى الخامسة‎ 


أن الله تعالى إذا كلف العباد فأطاعوه لم يجب عليه الثواب a‏ 


بل إن شاء الله أثابہم وإن شاء عاقبهم وإن شاء أعدمهم» ولايبالي ا ددليله في 
2 ا ا الثواب 
غفر لحميع الكافرين وعاقب جيع المؤمنينء ولا يستحيل ذلك قي نفسه ر 
التكليف 
ولا يناقض صفة من صفات الإهية؛ وهذا لأن التكليف تصرف في عبيده 
وغالیکه. 


أما الثواب ففعل آخر على سبيل الابتداء» وكونه واجبًا با لمعاني الثلاثة 
غير مفهوم في حقه ولا معنی للحسن والقبیح"» وإِن رید به معنی آخر 
فليس بمفهوم إلا أن يقال إنه يصير وعده كذبًا وهو عال» ونحن نعتقد از 
الوجوب بهذا المعنى ولا ننكره". با 

فإن قيل: التكليف مع القدرة على الثواب وترك الثواب قبيح» قلنا: إل رفير مستد 
عنيتم بالقبيح أنه خالف غرض لكلف فقد تعالى ا مكلف وتقدس عن المعتزلي فيه 
الأغراض ١ء‏ وإن عنيتم به آنه خالف غرض المكلف فهو مسلم» ولكن وجوب الثواب 


)١(‏ أي عقلاء وتعرف هذه الدعوى بقاعدة الوعد والوعيد فيقول أهل 
السنة: إن الشرع هر المستوجب لثراب الطائع وعقاب العاصي» ويزعم 
العتزلة أن الفعل من حيث الحكمة هو القتضى لذلك. 

(۲) حيث كان مآهم| - كا سبق - إل الموافقة والمخالفة للأغراض» وقد تعال 
المولى عن أن تكون أفعاله معللة بالأغراض. 

(۳) غير أننا نتحاشى التعبير به في حقه تعالى لما فيه من إساءة الأدب مع الكبير 
امتعال ثم لما قد يوهم هذا التعبير من أن هناك من أوجب عليه ذلك. 

)٤(‏ مذهب الأشاعرة أن أفعاله تعالى ليست معللة بالأغراض حيث لا يجب 
عليه شیء. 
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ما هو قبيح عند لكأف ل يمتنع عليه فعله إذا كان القبيح والحسن 
عنده وفي حقه بمثابة واحدة» على أنا لو نزلنا على فاسد معتقدهم فلا 
نسلم أن من يستخدم عبده يجب عله في العادة ثواب؛ لأن الثواب يكون 
عوضا عن العمل فتبطل فائدة الرق وحق على العبد أن يخدم مولاه لأنه 
عبده» فإن كان لأجل عرض فليس ذلك خدمةء ومن العجائب قوهم: 
إنه جب الشكر على العباد لأهم عبادء قضاء لحق نعمته» ثم جب عليه 
الثراب على الشكر وهذا عال؛ لأن المستحق إذا وفى لم يلزمه به عوض»› 
ولو جاز ذلك للزم على الثواب شكر مجدد وعلى هذا الشكر ثواب مجدد 
ويتسلسل إلى غير نهاية ولم يزل العبد والرب كل واحد منها أبدا مقيدًا 
بحق الآخر» وهو محال. 

وآفحش من هذا قوم إن کل من کفر فیجب عل الله تحال آن 


يعاقبه آبدًا وخلده في النار» بل كل من قارف كبيرة ومات قبل التوبة خلد 


في النار"» وهذا جهل بالكرم والمروءة والعقل والعادة والشرع وجميم 
الأمورء فإنا نقول: العادة قاضية والعقول مشيرة إلى أن التجاوز والصفح 
أحسن من العقوبة والانتقام» وثناء الناس على العاني أكثر من ثنائهم عل 
المنتقم» واستحسانهم للعفو“ أشد فكيف يستقبح العفو والإتعام 


(1) بكسر اللام قي الأولين وفتحها ني الأخيرين. 

(۲) أي من قوهم بوجوب الشكر على العبد ووجوب الثواب عليه من الرب 
المستلزم أن يكون كل منها أبدًا مقيدًا بحق الآخر. 

(۳) وذلك بناء على قاعدتهم في التحسين والتقبيح بالعقل. 

(٤)ح:‏ العفو. 


o 
ثم هذافي حق من أذته الجناية وغضت” من قدره المعصيةء والله‎ 
تعالل يستوي في حقه الكفر والإيمان والطاعة والعصيان فه) في حق إهيته‎ 
وجلاله سيان» ثم كيف يستحسن أن يسلك طريق المجازاة واستحسن‎ 
بذلك تأبيد العقاب خالدًا حلدًا فى مقابلة العصيان بكلمة واحدة فى‎ 
٠ ۰ ظة؟‎ 


ومن انتهی عقله قي الاستحسان إلى هذا الحد كانت دار المرضی أليق به 3 


من مجامع العلماء» على أنا نقول: لو سلك سالك ضد هذا الطريق"" بعينه 
كان أقوم قيا وأجرى على قانون الاستحسان والاستقباح الذي يقضي“ 
به الأوهام والخيالات كا سبقء وهو أن تقول: الإنسان يقبح منه أن 
يعاقب على جناية سبقت وعسر تدار ها إلا لوجهين: 
أحدهما: أن يكون في العقوبة زجر ورعاية مصلحة في المستقبل 
في المستقبل أصلا فالعقوبة بمجرد المجازاة على ما سبتق قبيح؛ لأته0 لا 
فائدة فيه للمعاقب ولا لأحد سواه» والجافي متأذِ به“ ودفع الآذى عنه 
حسن)ء وإنها بحسن الأذى لفائدة ولا فائدةء وما مضى فلا تدارك له فهو 
في غاية القبح. 
(1) ر:وغض. 
() وهو تقبيح العقاب على الجناية في مقابلة ما ذهب إليه المعتزلة من تقبيح 
ترك العقاب على الحناية. 
(۳) الطبعات: الذين تفضي. 
)٤(‏ آي: العقاب. 
)٥(‏ يعنى: والجاني متأذ بالعقاب عندما ينزل به. 
(1) الطبعات: أحسن. 


القسد الثاني: في الإلهيات 


الوجه الثاني: أن نقول: إذا تأذى المجني عليه وامتعض واشتد غبظه 
فذلك الغيظ مؤلم» وشفاء الخبظ مريح من الل والآلم با لجاني أليق» ومها 
عاقب ا لجان“ زال منه آم الغيظ واخحتص با لجاني فهو أولى» فهذا أيضًا له 
وجه ما وإن كان دليلا على نقصان العقل وغلبة الغضب عليه . 

فأما جاب العقاب حيث لا يتعلق به مصلحة في المستقبل لأحدفي 
عام الله تعالى ولا فيه دفع أذى عن المجني عليه ففي غاية القبح» فهذا أفوم 
من قول من يقول إن ترك العقاب في غاية القبح» والكل باطل واتباع 
لموجب الأوهام التي وقعت بتوهم الأغراض» وال تعالى متقدس عنها 
ولكنا أردنا معارضة الفاسد بالفاسد ليتبين به بطلان خيالم. 


KH ¥¥¥ 


() أي: ومها عاقب المجني عليه الجاني. 

() ولذلك يقول تعاى: (وَلَمَن صَبرَوَعَفَرَإِنْ َلك لَيِن عَزم آلأنُور ق 4 
[سورة النورى آية: .]٤١‏ 

ویقول: إن عَاقَبِتر ابوا یگل ما عوقنم پو ا ضيرم لَهُوَ خَيّ 
لبر © 4 [سورة النحل آية: .]١١١‏ 

ويقول جل اسمه: (* وَسَارعرا إل مَعْرَوي َّم وَجَة عَرصَهًا لسوت 
وآلأزضأعِدّت بهن زين ج ومرن ف راء والطرآ وألَظمين 
العَيظ وَالَعَاوِين عَنِ الاس آي الم خي يور 4 [سررة آل عمران آبة: 
ITE ATF‏ 

اللهم إلا إذا كان الخضب والعقوبة لدين اله تعالى»ولقد كان رسول الله قل 
آشد الناس تساعا في حق نفسه فإذا انتهكت محارم الله فلا يقوم له أحد. 

ويحض امول سبحانه المؤمنين على الفضب لدينه ومقائلة أعدائه فيقول: 
«َوهم بذهم آله پاټ يڪم وهم وركم غلبو وََقَضِ دور 
قور تڙيي وَيُذمٽ ج عَيْطّ فلُوبه4 [سورة التوبة آية: {Not‏ 
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الدعوى السادسة 


أنه لولم يرد الشرع لما كان يجب على 
العباد معرفة الله تعالى وشكر نعمته 


خلافا للمعتزلةء حيث قالوا إن العقل بمجرده موجب0“ 
وبرهانه هو أن نقول: العقل"' يوجب النظر وطلب المعرفة لفائدة 
مرتبة عليه أو مع الاعتراف بأن وجوده وعدمه" في حق الفوائد عاجلا 

وآجلا بمثابة واحدة. 
فإن قلتم: يقضي بالوجوب' مع الاعتراف بأنه لا فائدة فيه قطعًا 

عاجلا وآجلا فهذا حكم الجهل لا حكم العقل» فإن العقل لا يأمر 

بالعبث» وكل ما هو خالل عن الفوائد كلها فهو عبث» وإن كان لفائدة فلا 
يخلو إما أن ترجع إلى المعبود أو العبد ومحال أن ترجع إلى المعبود تعالى 

وتقدس عن الفوائد. 

(1) فمرد هذه الدعوى إلى ما يعرف بقاعدة: السمع والعقل؛ حيث يقول أهل 
السنة: الراجبات كلها بالسمع والمعارف كلها بالعقلء فالعقل لا جسن ولا 
يقبح ولا يقتضي ولا يوجب» وعندالعتزلة المعارف كلها بالعقل 
والواجبات كلها بالعقل أيصاء وبناء على هذا فشكر المنعم واجب قبل 
ورود السمع» والحسن والقبح صفتان ذاتيان للحسن والقبيح خلافا لأهل 
السنة. 

(۲) أي: هل العقل. 

(۳) أي: وجود وعدمه. 


)٤(‏ الطبعات: يقتضي الوجوب. 
(۵) الطبعات: نقص (أو العبدء وعحال أن ترجع إلى المعبود). 


دلیل السني ٤‏ 
وجوب النة 
بالشرع 


دلیل 
المعتزة 

عل 
وجوب 


عقفلا ورده 
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وإن رجعت إلى العبد فلا خلو أن يكون في ا لحال أو في المآل» أما في ا حال 
فهو تحب محض"“ لا فائدة فيه وآما في ال مال فالمنوقع الثواب. ومن أين علمتم 
آنه یثاب على فعله؟ بل ربا يعاقب على فعله» فالحكم عليه بالثواب حماقة لا 

آصل ها ). 
فإن قيل: خطر بباله أن له ربًا إن شكره آثابه وأنعم عليه وإن كفر 

أنعمه عاقبه عليه» ولا بخطر بباله ألبتة جواز العقوبة على الشكر 

والاحتراز عن الضرر المرهوم في قضية العقل كالاحتراز عن المعلوم. 
قلنا: نحن لا ننكر أن العقل يستحثه طبعه على“ الاحتراز من الضرر 

موهومًا ومعلومًاء فلا نمنع من إطلاق اسم الإيجاب على هذا الاستحثاث 
على جهة الترك في تقرير الثواب والعقاب مع العلم بأن الشكر وتركه في حق 
(۱) لعل الإمام الغزالى يعني عرام الخلق وغوغاءهم» وإلا فإن العلماء 
المتحققين ينعمون في مباحثهم العقلية بالكثير من اللذات الروحية لاسا في 
الماحث الإهيةء ومن ذاق عرف وقد يتمثل ذلك فيا ينقل عن بعضهم من 
قوهم: نحن في لذة لو علمتها الملوك لجالدتنا عليها بالسيوف. 

(۲) نظم هذا الدليل في إيجاز هكذا: لو كان العقل بمجرده موجبًا للنظر لكان 
هذا الإيجاب إما لفائدة مرتبة على النظر أو لغير فائدة. 
لكن التالي بشقيه باطل فطل ما أدى إليه من كون العقل موجبًا للنظر وإذا 
| يكن العقل موجِبًا كان الشرع هو الموجب إذ لا ثالث هما. 

(۴) ر:نعمه. 

(۴) قد يصاغ من هذا القيل للمعتزلة دليل حملي هكذا: معرفته تعالى دافحة 
للضرر الحاصل من الجهل به سبحانه وعدم شكر أنعمه» ودقع الضرر 
واجب عقَلا فمعرفه تعالى واجبة عقلا. 

)٥(‏ ح: والطبعات: عن. 
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الله تعالی سیان لا کالواحد منا فإنه برتاح بالشکر والشناء وتز له ویستلذه 
ويتام بالکفران ویتأذی به فإذا ظهر استواء الأمرين في حق الله تعالى فالتر جيح 

لأحدالحانيين عال. 

بل ربا مخطر بباله نقيضه وهو أنه يعاقب على الشكر لوجهين: 

أحدهما: أن اشتغاله به تصرف في فکره وقلبه باتعابه وصرفه عن اللاذ 
والشهوات وهو عبد مربوب خلق له شهوة ومكن من الشهوات» فلعل 
المقصود أن يشتغل بلذات نفسه واستيفاء نعم الله تعالى وأن لا يتعب 
نفسه في) لا فائدة لله فيه فهذا الاحتمال أظهر. 

الثاني: أن يقيس تفسه على من يشكر ملكا من الملوك بأن يبحث عن 
صفاته وآخلاقه ومكانه وموضع نرمه مع أهله وجميع أسراره الباطنة 
مجازاة على إنعامه عليهء فيقال له آنت بهذا الشكر مستحق لز" الرقبة 
فا لك وهذا الفضول ومن أنت حتى تبحث عن آسرار الملوك وصقاتيم 
وأفعاهم وأخلاقهم؟ ولاذا لا تشتغل بيا يهمك؟ 

فالذي”“ يطلب معرفة الله تعالى كأنه ينبغي آن يعرف دقائق صفات 
الله تعالی وأفعاله وحکمته وأسراره في أفعاله وکل ذلك ما لا يژهل له إلا 
من له منصب» فمن أين عرف العبد أنه مستحق هذا المنصب“؟ فاستبان 


() وبالتالي فوجوب النظر بالعقل محال باطل. 
(۲) ح: یستحق حز. 

(۳) ر: والذي. 

)٤(‏ الطبعات نقص: ينبغي» ح نقص: كأنه. 

() و ذا یستبین أن رد السني لدليل المعتزلة مبني: 


الدليل المعتزلة 
بلاعتراض على 
السني 


و 
أن مأخذهم آوهام وخيالات رسخت فيهم من العادات» يعارضها أمثاها 
ولا محيص عنها. 

فإن قيل: فإن لم يكن مدرك“ الوجوب مقتضى العقول أدى ذلك إلى 
إفحام الرسول" فإنه" إذا جاء بالمعجزة وقال انظروا فيهاء فللمخاطب 
أن يقول إن م يكن النظر واجِبًا فلا أقدم عليه» وإن كان واجبّا فيستحيل 
أن يكون مدركه العقل؛ إذ العقل لا يرجب» ويستحيل أن يكون مدركه 


أولا: على رد المقدمة الثانية القائلة: (دفع الضرر واجب) من حيث إنه ليس 
كل ضرر واجبًا دفعهء بل الضرر الواجب دفعه هو ما ترجح فعله على جهة 
تركه في تقرير الثواب والعقاب» وحيث ظهر استواء الشكر والترك في حقه 
تعالی فالتر جیح محال. 
وثانيًا: على رد المقدمة الأول القائلة: (معرفته تعالى دافعة للضرر الحاصل 
من اجهل به وعدم شكر أنعمه) من حيث: (أ) استواء الأمرين- من الجهل 
والشكر- في حته تعالل. (ب) وما قد مخطر على البال من نقيض ما يزعمه 
المعتزلة - من الإثابة على الشكر والعقاب على اجهل - وهر أن يعاقب على 
الشكر والنظر في معرفته تعالى. 

(1) مدرك بكسر الراء. 

(۲) استدلال للمعتزلة على مذهبهم في وجوب النظر عقفلا وذلك بطريق 
الاعتراض على مذهب أهل السنة القائلين بالوجوب بالشرع. 
وتقريره هكذا: لو م يكن مدرك الوجوب مقحضى العقول -بأن كان 
مقتفى الشرع لأدي ذلك إلى إفحام الرسلء لكن التالي باطل فبطل ما أدى 
إليه من عدم كون مدرك الوجوب مقتضى العقول» وثبت نقيضه وهو: 
كرون مدرك الوجوب مقتضى العقول. 

() فإنه... إلخ» دليل الملازمة أعني استلزام عدم كون مدرك الوجوب 
مقتضى العقول لإفحام الرسول. 
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الشرع» والشرع لا يثبت إلا بالنظر في المعجزة ولا جب النظر قبل بوت 
الشرع فيؤدي إلى أن لا يظهر صحة النبوة أصلا. 

والحواب أن هذا السؤال مصدره الجهل بحقيقة الوجوب» وقد بينا أن 
معنى الوجوب ترجيح جانب الفعل على الترك بدفع ضرر موهوم في 
الترك أو معلوم» وإذا كان هذا هو الوجوب فالموجب هو هو المرجخ وهو 
لله تعاى» فإنه إذا ناط العقاب بترك النظر ترجح فعله على تركه» ومعنى 
قول النبي بلا "إنه واجب" أنه مرجح بترجيح اله تعال في ربطه العقاب 
بأحدھ. 

وأما امرك" فعبارة عن جهة معرفة الوجوب الا عن نفس الوجوب» 
ولیس شرط الواجب* آن یکون وجوبه معلومًاء بل آن یکون علمه' مکنا 
لمن آراده. 


)١(‏ من حيث آل الحال إلى الدور الفاسد فقد توقف وجوب النظر في المعجزة 
على ثبوت الشرع- حيث كان الشرع هو القتضي للوجوب- وتوقف ثبوت 
الشرع على النظر في المعجزةء وتوقف النظر في المعجزة على وجوب النظر في 
المحجزة وهو دور باطلء حيث توقف وجوب النظر في المعجزة على وجوب 
النظر في المعجزةء الأمر الذي يؤدي إلى إفحام الرسول وظهور الخحصم 


عليه . 
(۲) يئول ذلك إلى أن وجوب النظر مفلا في نفسه بالشرع. 
(۴) بقتح الراء عل صيغة اسم المفعول. 


() الجهة التي يعرف منها الوجرب في قضيتنا هذه وهي قضية النظر- قول 
النبي لل وإخباره بأن الله قد جعل النظر مسعدًا وتركه مهلكًا. 

)٥(‏ في تحقتق وجوبه على امكلف. 

() أي: العلم بكونه واجبًا. 


9 

فيقول النبي: إن الكُفْرَ سم مهلك وَالإانُ شِفَاء ميد بأن جعل الله 
تعالل» أحدها مسعدًا والآخر مهلكاء ولست أوجب عليك شيًاء فإن 
الإمجاب هو الترجيح والمر جح هو الله تعالى وإنا آنا فمخبر عن كونه سا 
ومرشدًا لك إلى طريق تعرف به صدقي وهر النظر قي المعجزة» فإن 
سلکت الطریق عرفت ونجوت؛ وإن ترکت هلکت. ومثاله مثال طبیب 
انتهی إلى مریض وهو متردد بین دوائین موضوعین بین یدیه» فقال له: أما 
هذا فلا تتناوله فإنه مهلك للحيوان» وأنت قادر على معرفته بأن تطعمه 
هذا السنور فيموت على الفور فيظهر لك ما قلته وأما هذاففيه شفاؤك 
وأنت قادر على معرفته بالتجربة وهو آن تشربه ولا فرق في حقي 
ولاق حق ادن بين أن جلك آر ده تشفى” فإن أأستاذي غني عن بقائك 
وأنا أيضّا كذلك فعند هذا لو قال المريض: هذا يجب عل بالعقل أو“ 
بقرلك: وما م يظهر لي هذا ل أشتغل بالتجربة- كان مهلكا نفسه ولم يكن 
عليه" ضر ر( . 


(۱) ح: وبين أن تشفی. 

()ح:أم. 

(۳) أي على الطبيب. 

(4) ح: ضررة: هذا وقد ضرب الإمام الخزالي لموقف المريض هذا ممن شغله 
البحث في النظر عن النظر مثالا في أعقاب التمهيد الأول من شأنه آن 
يستحث البصير على النظر حيث يقول: فمثال الملتفت إلى ذلك مثال رجل 
لدغته حية أو عقرب وهي معاودة للدغ والرجل قادر على الفرارء ولكنه 
متوقف ليعرف أن الحية جاءته من جانب اليمين أو من جانب اليسار ثم 
يقول: "وذلك من أفعال الأغبياء الجهال" (القسم الأول في التمهيدات 
ص۷۱ بتحفیقنا). 


pp a ai) 


فكذلك النبي قد أخبره الله تعالى بأن الطاعة شفاء والمعصية دای 
وأن الإيمان مسعد والكفر"' مهلك وأخبره بأنه غني عن العالين سعدوا 
أم شقوا قإنما شأن الرسول أن يبلغ ويرشد إلى طريق المعرفة وينصرف 
فمن نظر فلنفسه ومن قصر فعليهاء وهذا واضح. 

فإن قيل: فقد رجع الأمر إلى أن العقل هر المرجب من حيث إنه 
بسماع" كلامه ودعواه يتوقع عقابًا فيحمله العقل على الحذر ولا صل 
إلا بالنظر فيو جب عليه النظر. 

قلنا: الحق الذي يكشف الغطاء في هذا من غير اتباع وهم وتقليد أمر 
مر ان الو جرک ادب عا عن تع ركان ي المعن ر ا لزت 
هو الله تعالى لأنه المرجح» والرسول غبر عن الترجيح» والمعجزة دليل 
على صدقه في الخبر» والنظر سبب في معرفة الصدق» والعقل آلة النظر› 
وفهم معنى الخبرء والطبع مستحث على الحذر بعد فهم المحذور بالعقل»› 
فلابد من طبع خالفه العقوبة الموعودة ويوافقه الشواب الموعود ليكون 
مستحثا» ولكن لا يستحث ما ل يفهم المحذور" ول يقدره ظا وعلًا 
ولا يفهم إلا بالعقلء والعقل لا يفهم الترجيح بنفسه بل بسماعه من 
الرسول» والرسول ليس يرجح الفعل على الترك بنفسه بل الله هو المرجح 
)١(‏ ح: وأن المعصية. 
(۲) ح: وآن الكفر. 
(۳)ر. من سماع. 
(4) آي: بسماع كلام الرسول ودعواه. 
)١(‏ أي ولا محصل الحذر إلا بالنظر. 


)١(‏ أي: الفعل. 
(۷) يعني: ما م يفهم المحذور وما ل يقدرء فالعطف على: لم يفهم 


مناقشة جواب 


کلام 


القسم الثاني: في الإلهيات 


والرسول خبرء وصدق الرسول لا يظهر بنفسه بل بالمعجزةء والمعجزة لا 
تدل ما لم ينظر فيهاء والنظر بالعقل» فإذًا قد انكشفت المعاني. 

والصحيح في الألفاظ أن يقال: الوجوب هو الرجحان والمورجب هرو 
الل تعالى والمخبر هو الرسول والمعرف للمحذور وصدق الرسول هو 
العقل" والمستحث على سلوك سبب الخلاص هو الطبع» فهكذا ينبغي أن 


(۱) فا لمو جب للنظر في نفسه هو الله تعال حيث ناط العقاب بتركه فول إل أن 
النظر واجب بالشرع. 

(۴) من حيث إنه آلة النظر فيكون الوجوب بالشرع» والمعرفة بالعقل غير آنه 
لابد إلى جوار العقل من الطبع - كا يقول- تخالفه العقوبة الموعودة ويواففه 
الثراب الموعود ليكون مستحئا على الحذر المستوجب للنظر وحاصل 
الحاصل أن: 

(أ) النظر واجب في نفسه بإيجاب الله تعالى أعني بالشرع. 

(ب) النظر واجب على ا مكلف حيث كان العلم بكونه واجبّا مكنا لمن أراده 
بالإضافة إلى الطبع من استحثاث على سلوك سبب الخلاص» فإذاما جاء 
الرسول بالمعجزة فليس للمخاطب أن يقول: إن م يكن النظر واجبًا فلا أقدم 
عليه وإن كان واجبًا... [لخ» ما يؤدي إلى آنيكون مدركه العقل- وهو 
مذهب المعتزلة- أو إل أن يكون مدركه الشرع- وهو مذهب السني-فيشول 
إلى الدور؛ وذلك لأن النظر لايتوقف على العلم بوجوب النظر لاني العمادة 
ولاف الشرع. 

آما في العادة: فلن الله تعالى أجرى عادته باتفاق العقلاء على النظرفي 
عجاتب الكائنات دون أن يقول أحدهم لا أنظر حتى أعلم وجوب النظرء 
خاصة إذا ما كان في يتوقع منه خحطرًا حيث كان طبع الإنسان يسنحثه عل 
الحذر. 

وأما في الشرع: فلان وجوب النظر متوقف على التمكن من العلم أي 
التأهل له ويكون بالعقل والبلرغ» وبلوغ الدعوة» وليس على العلج 


n 
يفهم احق ني هذه المسألة ولا يلتفت إلى الكلام المعتاد الذي لايشفي الغليل‎ 
ولا يزيل الفموض.‎ 


بالفعلء فلیس من شرط الواجب- کا قال- آن یکون وجوبه معلومًا پل 


الدعوى السابعة 
أن بعثة الأنبياء جائز. وليس بمحال ولا واجب“ 


المذاهب فى بعلة 
الأنبياء وقالت المعتزلة إنه واجب" وقد سبق وجه الرد عليه . 
وقالت البراهمة إنه حالء وبرهان الجواز أنه مها قام الدليل على أن 


(۱) الأنبياء جع نبي وهو - كما في المواقف- "لفظ منقول في العرف عن مسماه 
اللغويء فتيل هو النبى- سن النبأ- لإنبائه عن الله تعالى» وقيل من النبوة 
وهو الارتفاع لعلو شأنه» وقيل من النبي -بسكون الباء- وهو الطريق؛ 
لأنه وسيلة إلى الله تعالىء وأما ني العرف فير عند أهل الحق من قال له الله: 
أرسلتك أو بلفهم عني ونحره من الألفاظ "(المرقف السادس في 
السمعيات). 

(۲) أي: أمر جاثزء أو على تضمين (بعثة) معنى: إرسال. 

(۳) لا بمعني الوجوب العقلي الذي قالت به الفلاسفة امسر بعدم إمكان 
الترك بل بمعنى أن قضية الحكمة تقتضيه لما فيه من الحكم والمصالح مع 
إمكان الترك. 

)٤(‏ وذلك عند تحديد مغهرم الواجب وإرجاعه إلى معان ثلاثة لا جوز واحد 
هنها في حقه عز اسمهء وني تحديد معنى الحسن والقبيح وإرجاعه إلى موافقة 
الأغراض وخالفتهاء والإبانة عن تنزهه تعالى عن الأغراض. 

)٥(‏ وينضم إليهم الصابئة والتناسخية» وما في الموقف السادس من المواققف 
من أن من البراهمة من قال بنبوة آدم فقطء ومنهم من قال بنبوة إبراهيم 
فقط يدل على أن البراهمة لا يجكمون كلهم باستحالة الرسالةء وإذا كان 
الأمر كذلك فالأرل أن يقال هنا: وقال بعض البراهمة إنه محالء هذا 
والبراهمة فرقة من امنود تنسب إل إبراهم أو أبراما أو إبرهمان المذكور في 
(الفيدا) أحد كتبهم المقدسةء والبراهمية نظام ديني اجتاعي سياسي يعتبر 
إبراهما اللإله الأعل. 
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الله تعالى متكلم وقام الدليل على أنه قادر لايعجز عن أن يدل على 
كلام النفس بخلق ألفاظ وأصوات أو رقوم"“ أو غبرها من الدلالات 
فقدا" قام دليل على جواز إرسال الرسل)ءفأما الكلام؟ فإنا لسنا نعني 
به إلا أن يقوم بذات الله تعالى خبر عن الأمر النافع في الآخرة والأمر 
الضار بحكم إجراء العادةء ويصدر منه فعل هو دلالة شخص”' ‏ على 
ذلك الخبر وعلى أمره بتبليغ الخبر» ويصدر منه فعل خارق للعادة مقرونًا 
بدعوى ذلك الشخص الرسالةء فليس شيء من ذلك الا لذاتهء فإنه 
يرجع إلى كلام النفس"“ وإلى اختراع ما هو دلالة على الكلام وماهو 


(۱) ح»والطبعات: على. 

(۲) ح» والطبعات: ورقوم. 

(۳) ر» والطبعات:وقد» وما أثبته عن: ح» وهو المناسب. 

() الرسل: جمع رسول» فعول من الرسالة» وهي سفارة العبد بين الله تعالى 
وبين ذوي الألباب من خليقته لیزیح بها عللهم فيا قصرت عنه عقوم من 
مصالح الدنيا والآخرة» (السعد على العقائد ص۷٥٤۸۰٥٤).‏ 
هذاء ويستفاد من قوله: (ندعي أن بعثة الأنبياء جاثز) وقوله: (وقدقام 
دليل على جواز إرسال الرسل) أن لا فرقان بين النبي والرسول من حيث 
الأمر بالتبليغ كما قال العلماء في قوله تعال: «وَمَاأرَسَلبَا ينقَبلْكَ ين 
رول ولا اذا َم ألقى الي طن ن أمَيحِ€ [سورة اح آبة: .]٠۲‏ 

)٥(‏ ح» والطبعات نقص: فأما الكلام. 

(1) ح» والطبعات: الشخص. 

)ج ر: نفشس. 

(۸) أي: ما هو دلالة على الكلام النفسي من ألفاظ وأصوات أو رقوم أو غيرها 
من الدلالات کا قال. 


برهان أهل الستة 
على جواز بعلة 
الأبياء 


رد مذهب 


ابراحمة 


شبه البراهمة 
على استحالة 
آلإرسال 


القتسم الثاني: في الإلهيات 


مصدق للرسول”“ وإن حكم باستحالة ذلك من حيث الاستقياح 
والاستحسان فقد استأصلا“ هذا الأصل في حق الته تعالی» ثم لا يمكن 
أن يدعى قبح إرسال الرسول على قانون الاستقباح") فالمعتزلة مع 
المصير إلى ذلك“ يستقبحوا هذا فليس إدراك قبحه ولا إدراك امتناعه 
ني ذاته ضروريًا فلابد من ذکر سببه. وغاية ما مَوُوا به ثلاث شه( : 
الأولى: قولمم: إنه لو بعث النبي بيا تقتضيه العقول ففي العقول غنية 
عنه وبعثة الرسول عبث وذلك على الله حال وإن بعث با بالف 


العقول استحال التصديى والقبول'. 

(1) من المعجزة والبرهان. 

(۲) آي أبطلنا. 

(۳) فمآل كلام السني -بعد استدلاله على مذهبه القائل بجواز البعثة في رده 
مذهب الراهمة القائل بإحالتها إلى : 


(i)‏ إبطال أصلهم في التحسين والتقبيح فلا يبقى بعده إلا القطع با لجواز. 
(ب) التسليم جدلًا بهذا الأصلء» ثم القول بن الإرسال ما لا يقبح لعينه 
كالظلم والضرر المحض» ولا بتلقى قبحه بأمر يتعلق بغيره؛ فإنه لا 
يمتنع أن يقع في المعلوم كون الانبعاث لطقمًا يؤمن عنده العقلاء ولولاه 
لححدواوعندوا. 
() أي: إل قانون الاستقباح والاستحسان العقليين. 
)٥(‏ مبناها كلها على تحسين العقول وتقبيحها. 
() یصاخ هذا الدليل استناتيًا هكذا: لو بعث النبي فإما با تفتضيه العقرل 
وإما با بخالف» لكن التالي بشقيه باطلء فبطل ما أدى إليه من بعثة النبي. 
أما بطلان الشق الأول من التالي فبينه بقوله: ففي العقول غنية عنه وبعثة 
الرسول عبث» وأما بطلان. 
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الثانية: أنه يستحيل العبث لأنه يستحيل تعريف صدقه؛ لأن الله تعالى 
لو شافه الخلق بتصديقه وكلمهم جهارًا فلا حاجة إلى رسولء وإن م 
يشافه به" فغايته الدلالة على صدقه بقعل خارق للعادةء ولا يتميز ذلك 
من السحر والطلسهات'“ وعجائثب الخواص وهى خارقة للعادات عند 


الشق الثاني - وهو أن يبعث النبي ب) بخالف- فدليله قوله: استحال 
التصديق والقبول. 

(۱) أي: وإن لم يشافه الحق الخلق بتصديق النبي. 

() إجماع الأمة قبل ظهور المخالف على أن للسحر حقيقة وآنه مؤثر في أمور 
غريبة حيث دل عليه الكتاب كقوله تعال: < قَيَعَلّمُونَ مِتَهْمًا ما يُهْرَقُورَ 
يه بن لمر رَرُوّجهء€ [سورة البقرة آبة: »]٠١١‏ والسئة كقصة لبيد بن 
عاصم مع النبي ب. 
وقالت القدرية: السحر إراءة ما لا حقيقة له كالشعبذة التي سببها خفة اليد 
وإخفاء وجه الحيلة عتجين بقوله تعال في قصة موسى 8: َيل لَه 
من سخ رھم اَن و 4 [سورة طه آية: ٦٦]ء‏ وآجیب بجواز آن کون 
سحرهم إيقاع ذلك التخيل وقد وقع. (انظر شرح السيد الشريف وحاشية 
المولى حسن جلبي على المواقف ج۸ ص۳۳۷). 
والطلسم- كا يقول الأقدمون- عبارة عن تمزيج القرى السماوية الفعالة 
بالقوى الأرضية المنفعلة عند من يزعم ذلك منهم» ويذكر ابن خلدون أن 
الفلاسفة فرقوا بين السحر والطلسمات بعد آن أثبتوا آم جِيعًا أثر للنفس 
الإنسانية بأن السحر لا يجتاج الساحر فيه إل معين» وصاحب الطلسيات 
يستعين بروحانيات الكواكب وأسرار الأعداد وخواص الموجودات وأوضاع 
الغلك المؤثرة في عام العناصر. (انظر أولا السيد الشريف فى شر حه للمواقف 
ج۸» ص۰۲۳۷ ثم مقدمة ابن خلدون ص ٤٤۲ط,‏ بولاق). 


E 
ابراحمية‎ 
ویطالپا‎ 


ر 
من لا يعرفها. وإذااستويا في خرق العادة لم يؤمن ذلك فلا بحصل 
العلم بالتصدية. 

الشالثة : أنه إن عرف تميزها عن السحر والطلسمات والتخيلات فمن 
أين يعرف الصدق؟ ولعل اله تعال أراد إضلالنا وإغواءنا بتصديقه 
ولعل كل ما قاله النبي إنه مسعد فهو مش» وكل ما قاله أنه مشق فهو 
مسعد ولكن الته أراد أن يسرقنا إلى الهلاك ويغوينا بقول الرسول» فإن 
الإضلال واللإغواء غير عال على الله تعالى عندكم؛ إذ العقل لا بحسن ولا 
يقبح"؛ وهذه أقوى شبهة يجادل بها المعتزلي عند رومه إلزام القول بتقبيح 
العقل» إذ يقول: إن لم يكن الإغواء قبيخًا' فلا يعرف صدق الرسول قط 
ولا يعلم أنه ليس بإضلال. 


() آي عدم انتمييز بين السحر والطلسمات وبين ما يؤيد الله به رسله من 
المعجزات حيث كان خرق العادة في كل. 

(1) وي ركب هذا دليلا اقترانيًا شرطيًا على النسق الآتي: لو بعث النبي لاستحال 
تعريف صدقه» ومه) استحال تعريف صدقه کان بعثه عبثاء فلو بعث النبي 
لكان بعثه عنًا ومن الح أن العبث من الله محال. 
أما كبرى هذا القاس القائلة: ومه) استحال تعريف صدقه... إلخ» 
فبدمية. وأما صغراه القائلة: لو بعث النبى لاستحال تعريف صدقه فقد 
استدل عليها بقرله لأن الله تعالى لر شافه الخلق... إلخ. 

(۳) ويصاغ هذا الدليل على نهج الدليل الثاني» غير آنه يستدل على صغراه 
القائلة: (لو بعث النبى لاستحال تعريف صدقه) بآن المعجزة على فرض 
تمييزها عن السحر والطلسمات غير دالة على الصدقء فلعل اله كا قال - 
أراد إضلالتا وإغواءنا... وإلخ. 

)٤(‏ يعني: عقلا. 

() أي تصديق الله للنبي بخرق العادات. 

(1) يعني: وإن كان الإغراء قبيحًا عقلا فقد لزم مذهبنا في التحسين والتقبيح. 


ev 

والحواب أن نقول: أما الشبهة الأولى فضعيفة؛ فإن النبي ا يرد محرا 
بها لا تستقل العقول بمعرفته» ولكن تستقل بفهمه إذاعرف» فإن العقل 
لا يرشد إلى النافع والضار من الأعمال والأقوال والأخلاق والعقائد ولا 
يفرق بين المشقي والمسعد'» كا لا يستقل بدرك حواص الأدوية 
والعقاقير» ولكنه إذا عرف فهم وصدق وانتفع بالسماع فيجتنب الملاك 
ويقصد المسعد» كأ يتتفع بقول الطبيب في معرفة الداء والدواء» ثم كا يعرف 
صدق الطبيب بقرائن الأحوال وأمور أخرء فكذلك يستدل على صدق 
الرسول اك بمعجزات وقرائن حالات فلا فرق. 

فأما الشبهة الثانيةء وهو عدم" تمبيز المعجزة عن السحر والتخييل")» 
فليس كذلك؛ فإن أحدًا من العقلاء م جوز انتهاء السحر إلى إحياء الموتى» 
وقلب العصا ثعباتًاء وفلق البحر*» وانشقاق القمر“ وإبراء الأكمه 
والأبرص» وأمثال ذلك. 

والقول الوجيز: إن هذا القائل إن ادعى أن كل مقدور لله تعالى فهر 
تمكن تحصيله بالسحر فهو قول معلوم الاستحالة بالضرورة» وإن فرق 
بين فعل وفعل فقد تصور تصدق الرسول بيا يعلم آنه ليس من السحر» 
ويبقى النظر بعده في أعيان الرسل عليهم السلام وآحادالمعجزات, وأن 


(1) حيث كان المذهب آن التحسين والتقبيح بالشرع لا بالعقل. 
(۲) ر وهي تعڏر. 

(۳) الطبعات: التخيلء ح والطلسات» والئبت عن :ر. 

)٤(‏ ح»والطبعات:القمر. 

() ح: والطبعات: وشق البحر. 


tv 
ما أظهروه من جنس ما يمكن نحصيله بالسحر أم لاء ومه| وقع الشك‎ 
فيه" م يحصل التصديق" به ما م يتحد به النبي على ملأ من أكابر‎ 
السحرة ولم يمهلهم مدة المعارضة ولم يعجزوا) عنهء وليس الآن من‎ 
غرضنا آحاد المعجزات.‎ 
وما الشبهة الثالثةء وهو تصور الإغراء من اله تعالى والتشكيك‎ 
بسبب ذلك فنقول: مها علم وجه دلالة المعجزة على صدق التبي)‎ 
علم أن ذلك مأمون منه"" وذلك بأن يعرف الرسالة ومعناها“ ويعرف‎ 
وجه الدلالة فنقول: لو تحدى إنسان بين يدي ملك في جنده آنه رسول‎ 
اللك إليهم وأن الملك أرجب طاعته عليهم في قسمة الأرزاق‎ 
واللإفطاعات.» فطالبوه بالرهان رالملك ساكت» فقال: أا الملك إن كنت‎ 
صادقًا في ما ادعيته فصدقني بأن تقوم على سريرك ثلاث مرات على الق وللي‎ 
وتقعد على حلاف عادتك» فقام الك عقب التماسه على التوالي ثلاث مرات‎ 


(۱) ر: هل هو من جنس؛ بزيادة: هل هو. 

(۲) أي فيا يظهر على يد مدعي النبوة من خوارق العادات. 
(۳)ح: الصدق. ٠‏ 

)٤(‏ عطف على (ل يتحد) آي: ما لم يتحد وما لإ يمهلهم. 
)٩(‏ عطف آیضا على () یتحد). 

0)ح: الرسول. 

(۷) ر» والطبعات: عليه. 

(۸) الطبعات: معناه. 

(۹)ج» والطبعات: على. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي ve)‏ 


ثم قعد» حصل للحاضرين علم ضروري” بأنه رسول الملك قبل أن بخطر 
باهم أن هذا الملك من عادته الإغواء أم يستحيل في حقه ذلك. 

بل لو قال الملك: صدقت وقد جعلتك" رسولًا ووكيلاء لعلم أنه 
وكيل ورسول» فإذا خالف العادة بقوله» كان ذلك كقوله: أنت 
رسولي“ وهذا ابتداء نصب وتولية وتفويض)» ولا يتصور الكذب في 
التفويض”“ وإنها يتصور في الأخبار والعلم» يكون هذا تصديقا وتفويضًا 
ضروريًاء ولذلك م ينكر أحد صدق الأنبياء من هذه الجهة» بل أنكروا 


(1) يقول العلامة السعد: وإن كان الكذب ممكتا قإن الإمكان الذاتي بمعنى 
التجويز العقلي لا يناني حصول العلم القطعي» كعلمنا بأن جبل أحدلم 
ينقلب ذهبًا مع إمكانه في نفسه» فكذا هاهنا محصل العلم بصدقه بموجب 
العادة؛ لأنبا أحد طرق العلم القطعي كالحسن. (انظر شرح العقائد مبحث 
المعجزة) دون أن يقدح في ذلك شيء من الاحتالات العقلية على ماهو 
شأن العلوم العادية. 

(۲)يقول إمام الحرمين: ولو كانت دلالة المعجزة على الصدق موقوفة على 
العلم بأن مظهر المعجز لا يطغى ولا يضل لاختص بالعلم برسالة املك 
من نظر هذا النظر واستدت منه العبر» وليس الأمر كذلك على اضطرارء 
والذي يكشف الحق في ذلك أن الملك لو كان ظالًا غاشًا لا تؤمن بوادره 
فالفعل المفروض ممن هذه صفته تصديق لمدعي الرسالة» وجاحدذلك 
منكر للبدة. (الإرشاد ص ۳۲۳۴)ء وفي إطار هذا الخال يكرن وجه دلالة 
المعجزة على صدق مدعي النبوة من قبيل الدلالة العادية. 

() الطبعات: جعلت. 

)٤(‏ أي: جعلتك رسولًا وأنشات ذلك آنمًاء فهو من باب الإنشاء لا الأخبارء 
ولذلك قال بعد: وهذاابتداء نصب وتولية وتقويض. 

)٥(‏ حیث کان من باب الإنشاء. 
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دليل المعتزلي كون ما جاء به الأنبياء حارقًا للعادة وهملوه على السحر والتلبيس» أو 


عر ضرورة 
القول بسقبيح 


العقول ورده 


آنکروا وجود رب متکلم آمر ناء مصدق مرسل» فأما من اعترف بجميع 
ذلك واعترف بكون المحجزة فعل الله تعاى حصل له العلم اللضروري 

فإن قيل: فهب أنهم رأوا الله تعالى بأعينهم وسمعوه بآذانہم وهو 
يقول: هذا رسولي ليخبركم بطريق سعادتكم وشقاوتكم فم الذي 
يؤمنكم أنه أغوى الرسول والمرسل إليه وأخبر عن المشقي بأنه مسعد 
وعن المسعد بأنه مشق؟ 

فإن ذلك غير محال إذا لم تقولوا بتقبيح العقول» بل لوقدرعدم 
الرسول. ولكن قال الله تعالى شفاهًا وعيانا ومشاهدة: نجاتكم في الصوم 
والصلاة والزكاة وهلاككم في تركهاء فبم نعلم صدقه؟ فلعله يلبس علينا 
ليغوينا ويهلكناء فإن الكذب عندكم ليس قبيخًا لعينه وإن كان قبيخًا فلا 
یمتتع على الله تعالى ما هو قبيح وظلم» وما فبه هلاك الخلق أجمعين. 


() وذلك حيث كان سبحانه كامل القدرة تام الإرادة فلا يمتنع عليه مر ولا 
يعجزه شيء في الأرض ولا في السماء» ثم كان فاعلا في ملكه الذي لا 
يساهم فيه. ويقول الإمام الجويني "ولا يمكن التمسك في تنزيه الرب تعال 
عن الكذب بكونه نقصًا من وجهين: أحدهما أن الكذب لا يقبح لعينه 
والثاني أنه لو سلم أنه نتقص فالمعتمد في نفي النقائص دلالة السمع"٠‏ 
"ومر جع الأدلة السمعية إلى قوله تعالى» فا بثبت وجوب كونه حقًا وصدقًا 
لايستمر في السمع أصلَاء ولا يمكن أن يحتج في ذلك بالإجاع» فإن العقل 
لا يدل على تصحيح الإجماع» وإنم) يتلقى صحته من كاب الله تعالى" 
(الإرشاد ص ٠۳۳١‏ ۳۳۲)ء وإن) كان المعتمد في تفي النقائص دلالة 
السمع لجواز أن يكون ما نتومه نقصًا ليس بنقص في حقه تعالى. 


vs 
والجحواب: أن الكذب مأمون عليهء فإنه إنها يكون في الكلام» وكلام‎ 
الله تعالى ليس بصوت ولا حرف حتى يتطرق إليه التلبيس» بل هو معنى‎ 
قائم بنفسه سبحانه» فکل ما یعلمه الإنسان یقوم بذاته خر عن معلومه‎ 
على وفق علمه ولا يتصور الكذب فيه» فكذلك في حق الله تعالى.‎ 

وعلى الجملة: الكذب في كلام النفس محال وفي ذلك الأمن عا 
قالوا" وقد اتضح بمہذا أن الفعل مهما علم آنه فعل الله تعالى وأنه حارج 
عن مقدور البشر واقترن بدعوى النبوة حصل العلم الضروري بالصدق 
وكان الشك من حيث الشك في آنه مقدور البشر آم لا؟ فآما بعد معرفة“ 
کونه من فعل الله تعالی لا يبقى“ للشك جال أصلا ألبتة. 

فان قیل فهل تجوزون الکرامات؟ 

قلنا: احتلف الناس فيه والحق أن“ ذلك جائز فإنه يرجع إلى 


(1) ح: ویخبر؛ ولا یستقیم بها المعنى. 

() فإذا قيل: كيف يصح الاستناد في نفي الكذب عنه تعالى إلى أصل متنازع 
فيه- وهو الكلام النفسي- فإن معظم الحكلمين صاروا إلى إنكاره قلنا- 
كما قال إمام الحرمين- الذي يدعي أهل الحق أنه كلام التفس لا ينكرء وإنما 
التنازع في أن ما ادعيناه هل هو كلام» أو هر اعتقادء أو علم فأما هواجس 
النفس وخواطرهافالاتصاف بها معلوم لامجحد (الإرشاد ص ٠٠٠١‏ 
(TT‏ 

(۳) الطبعات: معرفته. 

)٤(‏ هكذا فيم رأيت من النسخ» والأسلوب أن يقال: فلا. 

)٥(‏ أي: في التجويزء وفي ر: فيه اء هذا ويق ول إمام الحرمين في إثبات 
الكرامات: "فالذي صار إليه أهل الح جواز انخراق العادات في حى 
الأولياء". وأطبقت المعتزلة على منع ذلك والأستاذ أبو إسحاق يميل إلى 
قريب من مذاهبهم. 

(0) الطبعات نقص: أن. 


ك 


خرق الله تعالى العادة بدعاء إنسان أو عند حاجته وذلك غا لا يستحيل في 
نفسه لأنه عكن» ولا يؤدي إل محال آحرء فإنه لا يؤدي إلى بطلان 
المعجزة'؛ لأن الكرمة عبارة عا بظهر من غير اقتران التحدي بهء فإن 
كان مع التحدي فإنانسميه معحجزة ويدل بالضرورة على صدق 
المتحدي+ وإن لم تكن دعوى فغد يجوز ظهور ذلك على يد فاسق"؛ لأنه 
القدرة وإظهار مقدور في نفسه؛ فإن قيل: فهل من المقدور إظهار معجزة على يد كاذب؟ 
المعجزة على قلنا: المعجزة مقرونة بالتحدي نازلة منزلة قوله صدقت وآنت 


ید کاذب 

() أي: إلى بطلان, دلالة المعجزة على صدق مدعي النبوة. 

() يتحدث الإمام الحويني عن اتجاهات جوزي الكرامة فيا يتعلن بالتفرقة 
بينها وبين المعجزة فيقول: فمن صائر إلى أن شرط الكرامة الخارقة للعادة 
أن تجري من غير إيثار واخحتيار من الولي» وصار هؤلاء إلى أن الكرامة 
تفارق المعجزة من هذا الوجه وهذاغير صحيح لما سنذكره. 
وصار صاترون إلى تجويز وقرع الكرامة على حكم الاختيارء ولكنهم منعوا 
وفوعها على قضية الدعوى» فقالوا: لو أدى الول الولالية واعتضد إثبات 
دعوته بها بخرق العادة فإن ذلك متنع» وهؤلاء يقدرون ذلك تمييزًا بين 
الكرامة والمحجزة» وهذه الطريقة غير مرضية أيضًاء ولا يمتنع عندنا ظهور 
خوارق العوائد مع الدعوى المفروضة. 
وصار بعض أصحابنا إل آن ما وقع معجزة للبي لا جوز وقرعه كرامة 
لولي» وهذه الطريقة غير سديدة أيضًاء وا مرضي عندنا تج ويز جملة خوارق 
العوائد في معارض الكرامات» لم يرتضي- في التفرقة بين الكرامة 
والمعجزة- ما ارتضاه الإمام الغزالي وجهور المتكلمين المجرزين للكرامة 
حيث يقول: فإن قيل ف| الفرق بين الكرامة والمعجزة؟ قلنا: لايفترقان في 
جواز العقل» إلا بوقوع المعجزة على حب دعوى النبوءة. (الإرشاد ص 
(F171‏ 

(۳) ویسمي هذا الخارق حینثذ في اصطلاح آهل السنة: بالاستدراج. 


4v 
رسول" وتصديق الكاذب عحال لذاته» وكل من قال له أنت رسولي‎ 
صار رسوڵًا وخرج عن کونه کاذباء فا جحمع بین کونه کاذبًا وبين ما ینزل‎ 
منزلة قوله أنت رسولي حال؛ لأن معنى كوته كاذبًا أنه ماقيل له أنت‎ 
رسولي» ومعنى المعجزة أنه قيل له أنت رسولي؛ فإن فعل الملك على ما‎ 
ضربنا من الغال كقوله نت رسول بالضرورةء فاستبان أن هذاغير‎ 


مقدور؛ لأنه حال والمحال لا قدرة عليه. 
فهذا تام هذا القطب ولنشرع في القطب الرابع» وهو" نبوة نبينا حمد 
َة وإثبات ما أخبر هو عنه والله أعلم. 
o  #%‏ ¥ 


(1) أي أن المعجزة- حالة كونا مقرونة بالتحدي هي نازلة منزلة قوله 
صدقت وأنت رسول. فقوله: (مقرونة بالتحدي) حال من المعجزة وقول: 
(تازلة... إلخ) خر المعجزة. 

(۲) الطبعات نقص: القطب الرابع وهو. 


E 
القطب الرابع‎ 
وفيه أربعة أبواب:‎ 
الباب الأول: في إثبات نبوة نبينا صلى الله عليه وسلم.‎ 
الباب الثاني: في بيان أن ما جاء به من الحشر والنشر والصراط والميزان‎ 
وعذاب القبر حق» وفيه مقدمة وفصلان.‎ 
الباب الثالث: فيه نظر في ثلاثة أطراف.‎ 
الباب الرابع: في بيان من بجحب تكفيره من الفرق وصن لا بجب»‎ 
والإشارة إلى القرانين التي ينبغي أن يعول عليها في التكفيرء وبه اخحتتام‎ 
الكتاب.‎ 
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الباب الأول‎ 
في إثبات نبوة نبينا محمد ا‎ 

وإنما نفترق إلى إثبات نبوته على الخصوص على ثلاث فرق: 

الفرقة الأولى: العيسوية؛ حيث ذهبوا إلى أنه رسول إلى الحرب فقط لا إلى 
غيرهم» وهذا ظاهر البطلان فإنم اعترفوا بكونه رسولًا حقاء ومعلوم أن 
الرسول لا يكذب» وقد ادعى هو أنه رسول مبعوث إل الثقلين» وبعث 
رسوله“ إلى كسرى وقيصر وسائر ملوك العجم وتواتر ذلك منه ف قالوه 
عال متناقض. 

الفرقة الثانية: اليهود؛ فإنهم أنكروا صدقه لا بخصوص نظر فيه وفي 
معجزاته» بل زعموا أنه لا نبي بعد موسى عليه السلام؛ فأنكروانبوة 
عمد وعيسى عليه) السلام؛ فينبغي أن نبت عليهم نبوة عيسى لأنه ربم) 
يقصر فهمهم عن درك إعجاز القرآن ولايقصرون عن درك إعجاز إحياء 
الموتى وإبراء الأكمه والأبرص فيقال هم: ما الذي حلكم على الفرق بين من 
یستدل على صدقه بإحیاء الو تی وبين من يستدل بقلب العصاثعباًا ؟ ولا 
مجدون إليه“ سييآا ألبتةء إلا أنهم ضارا بشبهتين: إحداهما قوهم: النسخ 
عال في نفسه لأنه يدل على البدء" والتغيير وذلك محال على الله تعالى. 

والثانية: لقنهم““ بعض الملحدة أن يقولوا: قد قال موسى عليه 
() أي إلى الفرق. 
(۳) المعروف (البداء) وهواستصواب شيء علم بعد أن لم يُعلم. 


)٤(‏ في مطبوعة الحلبي: ففهم. وفي صبيح: لفهم وأحسب ذلك تصحيفًا لا 


آثبته. 


tL 
السلام: عليكم بديني ماءدامت السموات والأرض, وأنه قال: إني خاتم‎ 
الأنبياء.‎ 
أما الشبهة الأولى فبطلانا بفهم النسخ» وهر“ عبارة عن الخطاب‎ 
الدال عا لى ارتفاع الحكم الثابت المشروط استمراره بعد حرق خطابت‎ 
يرفعهء وليس من المحال أن يقول السيد لعبده: قم» مطلقًاء ولا يبين له‎ 
مدة القيام" وهو يعلم أن القيام مقتضى منه إلى وقت بقاء مصلحته في‎ 
ابام ورعلم مدة مصلحته ولكن لا ينبه عليهاء ويفهم العبد أنه مأمور‎ 
بالقيام مطلقا وأن الوا جب الاستمرار عليه أبدًا إلا أن يخاطبه السيد‎ 
بالقعود؛ فإذا خاطبه بالقعود قعد ولم یتوهم بالسید آنه پداله أو ظهرت له‎ 
مصلحة كان لا يعرفها والآن قد عرفهاء بل مجرز أن يكون قد عرف مدة‎ 
مصلحة القيام وعرف أن الصلاح في ألا ينبه العبد عليها ويطلق الأمر له‎ 
إطلاقًا حتى يستمر على الامتثالء ثم إذا تغبرت مصلحته أمره بالقعوده‎ 
فھکذا ینہ ينبي أن يفهم اختلاف أحكام الشرائع ؛ فإن ورود النبي َة ليس‎ 
ا ي‎ 
الأحكام كتغير قبلة وتحليل حرم وغير ذلك وهذه المصالح تختلف‎ 
بالأعصار والأحوال فليس فيه ما يدل على التغير ولا على الاستبانة بعد‎ 


(۱) هذا من باب الاستخدام حيث ذكر النسخ وأعاد الضمير عليه بمعنى 
الناسخ. 

(۲) وعرف رجه الله الناسخ في كتابه المستصفي: الخطاب الدال على ارتفاع 
الحكم الثابت بالخطاب المتقدم على وجه لولاة لكان ثابتا مع تراخيه عنه. 
١‏ دار إحياء التراث العربي. 

(۳) قوله: «ولا بيبن له مدة القيام؟ تفسير لقوله «مطلقًا؛. 


a 
اجهل ولا على التناقض» ثم هذا إن" يستمر لليهود إذا اعتقدوا آنه م‎ 
یکن شريعة من لدن آدم إلى زمن موسى وينكرون وجود نوح وإبراهيم‎ 
وشرعهاء ولا یتمیزون فيه عمن ینکر نبوة موسی وشرعه وکل ذلك‎ 

إنكار ما علم على القطع بالتواتر. 

وما الشبهة الثانية فسخيفة من وجهين: 

أحدهما: أنه لو صح ما قالوه عن موسى لما ظهرت المعجزات على يد 
عيسى فإن ذلك تصديق بالضرورة؛ فكيف يصدق الله تعالى بالمعجزة من 
يكذب موسى وهر أيضًا" مصدق له“ أفتنكرون معجزة عيسى 
وجودا أو تنكرون إحياء الموتى دليلا على صدق المتحدي ؟ فإن أنكروا 
شیا منه لزمهم في شرع موسی لز وما لا بجدون عنه حيصًاء وإذا 
اعترفوا به لزمهم تكذيب من نقل إليهم من موسى عليه السلام قوله: إفي 
خاتم الأنبياء. 

الثاني: أن هذه الشبهة إن| لقنوها بعد بعشة نينا محمد عليه الصلاة 
والسلام وبعد وفاته» ولو كانت صحيحة لاحتج اليهود اوقد جحلوا 
بالسيف” على الإسلام» وكان رسولنا عليه الصلاة والسلام مصدقًا 


(۱) أي أن ما استدلوا به إن يتم. 
(۲)يعني وهم إذا اعتقدوا إنه م يكن شريعة من لدن آدم.. إلخ لا يتميزون 
عمن ینکر نبوة موسی.. 


(۳) أي اله تعال. 

)٤(‏ أي مصدق لموسى بيا أظهره على يديه من المعجزات. 

)٥(‏ يعني من معجزة عیسی وجودا أو دليلا. 

)١(‏ في لهم بالسيف على الإسلام نظر واقرأ قوله تعالى: (أقادت تكرهةُ 
الاس حت يووا نومير 4 وقوله: ‏ فَمَن اء لوين وَس 


A 
بموسى عليه الصلاة والسلام وحاكا على اليهود بالتوراة" في حكم‎ 
الرجم وغبره فهو عرض عليه من التوراة ذلك وما الذي صرفهم‎ 
عنه؟ ومعلوم قطعًا أن اليهود ل يجحتجوا به لأن ذلك لو كان لكان مفحًا‎ 
لا جواب عنه ولتواتر نقله» ومعلوم أنهم لم يتركوه مع القدرة عليه ولقد‎ 
كانوا حر صون على الطعن في شرعه بكل كن حاية لدمائهم وأمواهم‎ 
ونسائهم؛ فإذا ثبت عليهم نبوة عيسى أثيتنا نبوة نبينا عليه الصلاة‎ 

والسلام بم نثبتها على النصارى. 
الفرقة الثالثة» وهم مجوزون النسخ ولكنهم منكرون نبوة نبينامن 

حيث إنهم ينكرون معجزته في القرآنء وي إثبات نبوته با لمعجزة طريقان: 
الأول: التمسك بالقرآن؛ فإنا نقول: لا معنى للمعجزة إلا مايقترن 
بتحدي النبي عليه الصلاة والسلام عند استشهاده على صدقه على وجه 
يعجز الخلق عن معارضته» وتحديه على الحرب مع شخفهم بالفصاحة 
وإغراقهم فيها متواتر”» وعدم المعارضة معلوم؛ إذلو كان لظهر؛ فإن 
أرذل الشعراء طا تحدوابشعرهم وعررضوا ظهرت العارضات 
والمناقضات الجارية بينهم» فإذًّا لا يمكن إنكار تحديه بالقرآن ولايمكن 


سَآء قَليَكَفُرّ € اللهم إلا أن يراد من التعبير بالإسلام السالة وعدم الصد 
عن سبيله والوقوف في طريق من يريد الدخول في حوزته وتحت مظلته. 

(1) وذلك ما يشهد بكون نبينا عمد عليه الصلاة والسلام مصدقا بموسى 
عليه السلام . 

() فما الذي صرفهم عن التصديق نبينا محمد عليه الصلاة والسلام وهر 
الملصدق بموسى عليه السلام. 

(۳) (خبر تحدیه). 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي A‏ 


إنكار اقتدار العرب على طريق الفصاحة ولا يمكن إنكار حرصهم على 
دقع نبوته بكل مكن حاية لدينهم ودمهم ومالمم وتخلصّامن سطوة 
اللسلمين وقهرهم» ولا يمكن إنكار عجزهم لأنهم لو قدروا لفعلوا؛ فإن 
العادة قاضية بالضرورة بأن القادر على دفع الهلاك عن نفسه يشتغل 
بدفعه» ولو فعلوا لظهر ذلك ونقلء فهذه مقدمات بعضها بالتواتر 
وبعضها بجاري العادات وكل ذلك مما يورث اليقين فلا حاجة إلى 
التطويلء وبمشل هذا الطريق تثبت نبوة عيسى عليه السلام ولا يقدر 
النصراني على إنكار شيء من ذلك؛ فإنه يمكن أن يقابل بعيسى فينكر 
تحديه بالنبوة أو استشهاده بإحياء الموتى أو وجودإحياء الموتى أو عدم 
المعارضة أو يقال: عورض ول يظهر» وكل ذلك مجاحدات لا يقدر عليها 
العترف بأصل النبوات» فإن قيل: ما وجه إعجاز القرآن ؟ قلنا: الحجزالة 
والفصاحة مع النظم العجيب والمنهاج الخارج عن مناهج كلام العرب في 
خطبهم وأشعارهم وساثر صنوف كلامهم» والجمع بين هذا النظم وهذه 
الجزالة معجز خارج عن مقدور البشرء نعم ربا يرى للعرب أشعار 
وخطب حكم فيها بالجزالة» وربا ينقل عن بعض من قصد المعارضة 
مراعاة هذا النظم بعد تعلمه من القرآن ولكن من غير جزالة بل مع ركاكة 
کا محكى عن ترهات مسيلمة الكذاب حيث قال: الفيل وما أدراك ما 
الفيل له ذنب وثيل وخرطوم طويل» فهذا وأمثاله ربم) يقدر عليه مع 
ركاكة يستغثها الفصحاء ويستهزئون بهاء وأما جزالة القرآن فقد قضى 
كافة العرب منها العجب ول ينقل عن واحد منهم تشبث بطعن في 
فصاحته» فهذا إذّا معجز وخارج عن مقدور البشر من هذين الوجهين؛ 
أعني من اجتماع هذين الوجهين» فإن قيل: لعل العرب اشتغلت 


بالمحاربة والقتال فلم تحرج على معارضة القرآن ولو قصدت لقدرت 
عليهاء أو منعتها العوائق عن الاشتغال به» والحواب: أن ماذكروه 
هوس؛ فإن دفع تحدي المتحدي بنظم كلام أهرن من الدفع بالسيف مع ما 
جرى على العرب من المسلمين بالأسر والقتل والسبي وشن الغارات؛ ثم 
ما ذكروه غير دافع غرضنا؛ فإن انصرافهم عن المعارضة لإ يكن إلا 
بصرف من الله تعالى» والصرف عن المقدور المعتاد من أعظم المعجزات» 
فلو قال نبي: آية صدقي أن في هذا البوم أحرك أصبعي ولا يقدر أحدمن 
البشر على معارضتي فلم يعارضه أحد في ذلك اليوم ثبت صدقه وكان 
فقد قدرتہم على الحركة مع سلامة الأعضاء من أعظم المعجزات, وإن 
فرض وجود القدرة ففقد داعيتهم وصرفهم عن المعارضة من أعظم 
المحجزات مها كانت حاجتهم ماسة إلى الدفع باستيلاء النبيء على 
رقاهم وأموامم: وذلك كله معلوم على الضرورة» فهذا طريق تقدير نبوته 
على النصارى» ومهم تشبثوا بإنكار شيء من هذه الأمور الجليالة فلا 
نشتغل إلا بمعارضتهم بمثله في معجزات عيسى عليه السلام. 

الثاني: أن تثبت نبوته بجملة من الأفعال الخارقة للعادات التي ظهرت 
عليه؛ كانشقاق القمرء ونطق العجاءء وتفجر الماء من بين أصابعهء 
وتسبيح الحص قي كفه»ء ونكشير الطعام القليل» وغيره من خوارق 
العادات»ء وكل ذلك دليل على صدقه؛ فإن قيل: آحاد هذه الوقائع م يبلغ 
نقلها مبلغ التواترء قلنا: ذلك أيضصًا إن سلم فلا يقدح في الغرض مها كان 
المجموع بالًا مبلغ التواترء وهذا كما أن شجاعة علي رضران الله عليه 
وسخاوة حاتم معلومان بالضرورة على القطع تواترًا وآحاد تلك الوقائع 
لم تثبت تواترًاء ولكن يعلم من مجموع الآحاد على القطع ثبوت صفة 


a 
الشجاعة والسخاوة فكذلك هذه الأحوال العجيبة بالغة جلتهامبلغ‎ 
التواتر لا يستريب فيها مسلم أصلَاء فإن قال قائل من النصارى: هذه‎ 
الأمور لم تتواتر عندي لا جلتها ولا آحادهاء فيقال: ولو انحاز بهودي إلى‎ 
قطر من الأقطار ولم بخالط النصارى وزعم أنه لم تتواتر عنده معجزات‎ 
عيسى عليه السلام وإن تواترت فعلى لسان النصارى وهم متهمون به‎ 
فباذا ينفصلون عنه؟ ولا انفصال عنه إلا آن يقال: ينبغي أن تخالط القوم‎ 
الذين تواتر ذلك بينهم حتى يتواتر ذلك إليك؛ فإن الأصم لا تتواتر عنده‎ 
الأخبار وكذا المحصاممء فهذا أيضًا عذرنا عند إنكار واحد منهم التواتر‎ 

على هذا الوجه. 


A 
الباب الثاني‎ 
في بيان وجوب التصديق بأمورورد‎ 
بها الشرع وقضى بجوازها العقل‎ 

وفيه مقدمة وفصلان: 

أما المقدمة: فهو أن ما لا يعلم بالضرورة ينقسم إلى مايعلم بدليل 
العقل دون الشرع» وإلى ما يعلم بالشرع دون العقل» وإلى ما يعلم بها 

أما المعلوم بدليل العقل دون الشرع فهو حدوث الحالم ووجود 
المحدث وقدرته وعلمه وإرادته؛ فإن كل ذلك ما لم يثبت لم يثبت بالشرع 
إذ الشرع يبنى على الكلام فإن م يثبت كلام النفس لم يثبت الشرع؛ فكل 
ما يتقدم في الرتبة على كلام النفس يستحيل إثباته بكلام النفس وما يستند 
إلبه -أي كلام النفس- ونفس الكلام أيضصًا فيا اخترناه لا يمكن إثباته 
يالشرع» ومن المحققين من تكلف ذلك وادعاه كا سبقت الإشارة إليه. 

وأما المعلوم بمجرد السمع فتخصيص أحد الجحائزين بالؤقوع فإن 
ذلك من مواقف العقول وإنما بعرف من الله تعالى بوحي وإلهام ونحن 
نعلم من الوحي إليه بسماع كالحشر والنشر والثواب والعقاب وأمشاهماء 
وأما المعلوم بها فكل ماهو واقع في جال العقل ومتأخر ف الرتبة عن 
إثبات كلام الله تعالى كمسألة الرؤية وانفراد الله تعالى بخلق الحركات 
والأعراض كلها وما بجري هذا المجرى» ثم كل ما ورد السمع به ينظر 
فإن كان العقل مجورًا له وجب التصديق به قطعًا إن كانت الأدلة السمعية 
قاطعة في متنها ومستندها لا يتطرق إليها احتمال ووجب التصديق بها ظنًا 
إن كانت ظنية» فإن وجب التصديق باللسان والقلب وهو عمل يبنى على 


ay 
الأدلة الظنية كسائر الأعمال فحن نعلم قطعًا إنكار الصحابة على من‎ 
يدعي كون العبد خالقا لشيء من الأشياء وعرض من الأعراض» وكانوا‎ 
ينكرون ذلك بمجرد قوله تعالى: «خَلقّ َل شىء 49 [سورة الانمام‎ 
من الآبة:١٠٠] ومعلوم أنه عام قابل للتخصيص فلا بكون عمومه إلا‎ 
مظنونًاء وإنا صارت المسألة قطعية بالببحث على الطرق العقلية التي‎ 
ذكرناهاء ونعلم أنهم كانوا ينكرون ذلك قبل البحث عن الطرق العقلية‎ 
ولا ينبغي أن يعتقد بهم أنهم لم يلتفتوا إلى المدارك الظنية إلا في الفقهيات‎ 
بل اعتر وها أيضا في التصديقات الاعتقادية والقوليةء وأما ما قضى العقل‎ 
باستحالته فيجب فيه تأويل ما ورد السمع به» ولا يتصور أن يشتمل‎ 
السمع على قاطع مخالف للمعقول» وظواهر أحاديث التشبيه أكثرها غير‎ 
صحيحة والصحيح منها ليس بقاطع بل هو قابل للتأويل. فإن توقف‎ 
العقل في شيء من ذلك فلم يقض فيه باستحالة ولا جواز وجب‎ 
التصديق أيصًا لأدلة السمع» فيكفي في وجوب التصديق انفكاك العقمل‎ 
عن القضاء بالإحالة» وليس يشترط اشتاله على القضاء بتجويزه وبين‎ 
الرتبتين فرق ربا يزل ذهن البليد حتى لا يدرك الفرق بين قول القائل:‎ 
اعلم أن الأمر جائز» وبين قوله: لا أدري آنه حال آم جائزء وبينه) ما بين‎ 
الساء والأرض؛ إذ الأول جائز على الله تعالى والشاني غير جائز؛ فإن‎ 
الأول معرفة بالجواز والثاني عدم معرفة بالإحالة» ووجوب التصديق‎ 

جائز في القسمين جيعًاء فهذه هي المقدمة. 

ې ې *# 


أما الفصل الأول 


ففي بيان قضاء العقل با جاء الشرع به من الحشر والنشر وعذاب 
القبر والصراط والميزان. 

أما الحشر فيعنى به إعادة الخلقء وقد دلت عليه القواطع الشرعية وهو 
ممكن بدليل الابتداء ؛ فإن الإإعادة خلق ثانِ ولا فرق بينه وبين الابتداء 
وإنها يسمى إعادة بالإضافة إلى الابتداء السابق» والقادر على الإنشاء 
والابتداء قادر على الإعادة وهو العني بقرله: فل يُخيببا اذى اناما 
i‏ مرّوّ 465 [سورة بس من الآية: ۷۹]؛ فإن قيل: فع اذا تقولون: أتعدم 
الجواهر والأعراض ثم يعادان جيعّاء أو تعدم الأعراض دون الجواهر 
وإنما تعاد الأعراض؟ قلنا: كل ذلك ممكن وليس في الشرع دليل قاطع 
على تعيين أحد هذه الممكنات» 

وأحد الوجهين أن تنعدم الأعراض ويبقى جسم الإنسان متصورًا 
بصورة التراب مشلا فقتكون قد زالت منه الحياة واللون والرطوبة 
والتركيب والميئة وجملة من الأعراض» ويكون معنى إعادتما أن تعاد إليها 
تلك الأعراض بعينها أو تعاد إليها أمثاهاء فإن العرض عندنا لا يبقى» 
والحياة عرض والموجود عندنا في كل ساعة عرض آخر» واللإنسان هو 
ذلك الإنسان باعتبار جسمه فإنه واحد لا باعتبار أعراضه؛ فإن كل 
عرض يتجدد هو غير الآخرء فليس من شرط الإعادة فرض إعادة 
الأعراض» وإنا ذكرنا هذا لمصير بعض الأصحاب إلى استحالة إعادة 
الأعراض وذلك باطل» ولكن القول في إبطاله يطول ولا حاجة إليه في 


(۱) يعني فنه واحد باعتبار جسم لا باعتبار أعراض. 
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غرضنا هذا. 
والوجه الآخر أن تعدم الأجسام أيضصًا ثم تعاد الأجسام بأن تخترع مرة 
ثانيةء فإن قيل: فبم يتميز الخاد عن مشل الأول ؟ ومامعنى قولكم: إن 
الماد هو عين الأول ولإ يبق للمعدوم عين حتى تعاد ؟ قلنا: المعدوم 
منقسم في علم الله تعالی الل ما سبق له وجود وإلی ما لم یسبق له وجود کےا 
أن العدم في الأزل ينقسم إلى ما سيكون له وجود وإلى ما علم الله تعالى أنه 
لأ يوجد؛ فهذا الانقسام في علم الله لا سبيل إلى إنكاره» والعلم شامل 
والقدرة واسعةء فمعنى الإعادة أن يبدل الرجود بالعدم الذي سبق له 
الوجودء ومعنى المثل آن بخترع الوجود لعدم لم يسبق له وجود فه ذا 
معنى اللإعادة » ومها قدر الجسم باقيًا ورد الأمر إلى تجديد أعراض قال 
الأول حصل تصديق الشرع ووقع الخلاص عن إشكال الإعادة وقييز 
المعاد عن المثلء وقد أطنبنا في هذه المسألة في كتاب التهافت وسلكنافي 
إبطال مذهبهم تقدير بقاء النفس التي هي غير متحيزة عندهم وتقدير 
عود تدبيرها إلى البدن سواء كان ذلك البدن هو عين جسم الإنسان أو 
غيره» وذلك إلزام لا يوافق ما نعتقده؛ فإن ذلك الكتاب مصنف لإبطال 
مذهبهم لا لإثبات المذهب الحق» ولكنهم لما قدروا أن الإنسان هو ماهو 
باعتبار نفسه وآن اشتغاله بتدبيره كالعارض له والبدن آلة له ألزمناهم بعد 
اعتقادهم بقاء النفس وجوب التصديق بالإعادة وذلك برجوع النفس 
إلى تدبير بدن من الأبدانء والنظر الآن في تحقيق هذا الفصل ينجر إلى 
البحث عن الروح والنفس والحياة وحقائقهاء ولا تحتمل المعتقدات 
التغلغل إلى هذه الخايات في المعقولات؛ فما ذكرناه كاف في بيان الاقتصاد 


(1) مرجع اسم الإشارة إلى ما سبق من قرله افمعنا الإعادة. 


ر 
في الاعتقاد للتصديق بها جاء به الشرع» 

وأما عذاب القبر فقد دلت عليه قواطع الشرع إذ تواتر عن النبي ظا 
وعن الصحابة رضي الله عنهم بالاستعاذة منه في الأدعية واشتهر قوله 
عند المرور بقبرين: إا لَيعَذَبَانِ»' ودل عليه قوله تعالى: «وَحَاق َالِ 
فرَعَوْن س٤‏ انعد اب چ آلا يُعَرَصو رت علا عدوا وَعَشيًا 4 [سورة 
غافر من الآبتين: ]٤٤١- ٤١‏ الآيةء وهو ممكن فيجب التصديق به؛ وجه إمكانه 
ظاهر وإنا تنكره المعتزلة من حيث يقولون: إنانرى شخص اليت 
مشاهدة وهو غير معذب وأن الميت رب تفترسه السباع وتأكله» وهذا 
هوس؛ أما مشاهدة الشخص فهو مشاهدة لظاهر الحم والمدرك للعقاب 
جزء من القلب أو من الباطن كيف كان وليس من ضرورة العذاب ظهور 
حركة في ظاهر البدنء بل الناظر إلى ظاهر النائم لا يشاهد ما يدركه النائم 
من اللذة عند الاحتلام ومن الألم عند تخيل الضرب وغيره ولو انتبه 
النائم وأخبر عن مشاهداته وآلامه ولذاته من م بجر له عهد بالنوم لبادر 
إلى الإنكار اغترارًا بسكون ظاهر جسمه كمشاهدة إنكار المعتزلة لعذاب 
القبرء وأما الذي تأكله السباع فغاية ماني الباب أن يكون بطن السبع قبرًّاء 
فإعادة الحياة إلى جزء يدرك العذاب معكن فما كل متألم يدرك الألم من جيع 
بدنه. 

وآما سؤال منكر ونكير فحق والتصديق به واجب لورود الشرع به 
وإمكانه» فإن ذلك لا يستدعي متها إلا تفهتًا بصوت أو بغير صوت ولا 
(۱) أخرجه البخاري في صحيحه «كتاب: الوضوء- باب: ما جاء في غسل 


البول»» ح .)۲٠۸(‏ ومسلم في صحيحه «كتاب: الطهارة -باب الدليل على 
نچاسة ابول ووجوب الاستيراء؟» ج (4۲(. 
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يستدعي منه إلا فهًاء ولا يستدعي الفهم إلا حياةء والإأنسان لايفغهم‎ 
بجميع بدنه بل بجزء من باطن قلبه» وإحياء جزء يفهم السؤال وجيب‎ 
غكن مقدور عليه» فيبقى قول القائل: إنانرى الميت ولانشاهد منكرا‎ 
ونكيرًا ولا نسمع صوعي) في السؤال ولا صوت الميت في المحواب فهذا‎ 
يلزمه منه أن ينكر مشاهدة النبي به لجبريل عليه السلام وسعاعه كلامه‎ 
وسماع جبريل جوابه ولا يستطيع مصدق الشرع أن ينكر ذلك؛ إذ ليس‎ 
فيه إلا أن الله تعالل حلق له سماعًا لذلك الصوت ومشاهدة لذلك‎ 
الشخص» ول يلتق للحاضرين عنده ولا لعائشة رضي الله تعالى عنها وقد‎ 
كانت تكون عنده حاضرة في وقت ظهور بركات الوحي؛ فإنكار هذا‎ 
مصدره الإلحاد وإنكار سعة القدرة وقد فرغنا عن إبطاله“ ویلزم منه‎ 
أيضًا إنكار ما يشاهده النائم ويسمعه من الأصوات الائلة المزعجة‎ 
ولولا التجربة لبادر إلى الإنكار كل من سمع من النائم حكاية أحواله‎ 
فتعسًا لمن ضاقت حوصاته عن تقدير اتساع القدرة هذه الأمور المستحقرة‎ 
بالإضافة إلى خلق السموات والأرض ومابينها مع مافيه| من‎ 
العجائب» والسبب الذي ينفر طباع أهل الضلال عن التصديق هذه‎ 
الأمور بعينه منفر عن التصديق بخلق الإنسان من نطفة قذرة مع مافيه‎ 
من العجائب والآيات أولًا أن المشاهدة تضطره إلى التصديق فإدًاما لا‎ 
برهان على إحالته لا ينبغي أن ينكر بمجرد الاستبعاد.‎ 

وأما الميزان فهو أيضًا حق وقد دلت عليه قواطع السمع وهو ممكن 
فوجب التصديق به فإن قيل: كيف توزن الأعمال وهي أعراض وقد 
انعدمت والمعدوم لا يوزن ؟ وإن قدرت إعادتها وخلقها قي جسم الميزان 
(۱) أي عن إبطال إنكار سعة القدرة. 
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كان الا لاستحالة إعادة الأعراض ثم كيف تخلق حركة يد الإنسان‎ 
وهي طاعته في جسم الميزان؟ أيتحرك با الميزان فيكون ذلك حركة الميزان‎ 
لا حركة يد الإنسان أم لا يتحرك فتكون الحركة قد قامت بجسم ليس‎ 
هو متحرکًا بہاء وهو محال؟ ثم إن تحرك فيتفاوت ميل الميزان بقدر طول‎ 
الحركات وكثرتها لا بقدر مراتب الأجور»ء فرب حركة بجزء من البدن‎ 

يزيد إلمها على حركة جميع البدن فراسخ فهذا محال. 
فنقول: قد ستل النبي ل عن هذا فقال: هثُورَنُ ضايف العمل قَِنً 
الكرام الكَاَينَ يكَبُونَ الأغال في صَحَائفَ هي اجام قَإِدًا وُضِْعَتْني 


ليران لق اله تَعَالّ في كِمَيَها ميلا بقّذر رتبة الطاعات وهو عل مَايَعَاءُ 
کدی . 


فإن قيل: فأي فائدة في هذا ؟ وما معنى المحاسبة ؟ قلنا: لا نطلب 
لفعل الله تعالى فاندة «لايُسََل عا قعل وَهمْيَُْلّور (4))2 [سورة 
الأنبياء آية: ۲۳] ثم قد دللنا على هذاء ثم أي بعد في أن تكون الفاندة فيه أن 
ا و ر ا ا 
باللطف؟!» ومن يعزم على معاقبة وكيله بجنايته في أمواله أو يعزم على 
الإبراء فمن أين يبعد أن يعرقه مقدار جنايته بأوضح الطرق ليعلم أنه في 
عقوبته عادل وفي التجاوز عنه متفضل؟! هذا إن طلبت الفائدة لأفعال 
الله تعالى» وقد سبق بطلان ذلك. 

وأما الصراط فهو أيصًا حق والتصديق به واجب لأنه ممكن؛ فإنه 
عبارة عن جسر مدود على متن جهنم يرده الخلق كافة» فإذا توافوا عليه 
قيل للملائكة وقفوهم إنهم مسئولون فإن قيل: كيف يمكن ذلك وفيا 
(۱) ل أعثر عليه. 
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روي دَق يِن اشر وَأحَدمِنّ الكَيْفي“ فكيف يمكن ال مرور عليه؟ 
قلنا: هذا إن صدر ممن ينكر الله تعالى فالكلام معه في إثبات عموم قدرته 
وقد فرغنا عنهاء وإن صدر من معترف بالقدرة فليس المشي على هذا 
بأاعجب من المثي في المواء والرب سبحانه وتعالى قادر على خلق قدرة 
عليه» ومعناه أن يخلق له قدرة المشي على المواء ولا" يخلق في ذاته هويا 
إلى أسفل ولا في الواء انحرافًاء فإذا أمكن هذا في الهواء فالصراط أثبت 

من المواء بکل حال. 


(۱) آحرجه آحمد في مسنده /٦(‏ ۰ ح(۲۲۸۳۷)» وورد في صحیح مسلم 
في كتاب الإيهان باب معرفة طريقة الرؤية (۱۸۳) موقوفًا عل آي سعيد 
الخدري. 

(۲) الظاهر أو لا خلق. 


ی 
الفصل الثاني 

في الاعتذار عن الإخلال بفصول شحنت با المعتقدات فرأيت 
الإإعراض عن ذكرها أولى لأن المعتقدات المختصرة حمَها ألا تشتمل إلا 
على المهم الذي لابد منه في صحة الاعتقاد. 

أما الأمور التي لا حاجة إل إخطارها بالبال وإن خطرت بالبال فلا 
محصية في عدم معرفتها وعدم العلم بأحكامها؛ فا خوض فيها بحث عن 
حقاتق الأمور وهي غير لائغة بها يراد منه تهذيب الاعتقادء وذلك الفن 
يحصره ثلاثة فنون: عقلي» ولفظي» وفقهي. 

أما العقلي فالبحث عن القدرة الحادثة أا تتعلق بالضدين أم لاء وتتعلق 
بالمختلفات أم لا وهل يجوز قدرة حادثة تتعلق بفعل مباين لمحل القدرة 
وآمثال له. 

وأما اللفظية فكالبحث عن المسمى باسم الرزق ما هو؟ ولفظ التوفيق 
والخذلان والإیان ما حدودها ومسبباعها؟ 

وأما الفقهية فكالبحث عن الأمر بالمعروف متى مجب؟ وعن التوبة ما 
حكمها؟ إلى نظائر ذلك. 

وكل ذلك ليس بمهم في الدين» بل المهم أن ينفي الإنسان الشك عن 
نفسه في ذات الله تعالى على القدر الذي حقق في القطب الأول» وفي 
صفاته وأحكامها كا حقق في القطب الثاني وني أفعاله بأن يعتقد فيها 
الجواز دون الوجوب كا في القطب الثالث» وفي رسول الله صلى الله عليه 
وسلم بأن يعرف صدقه ويصدقه في کل ما جاء به كما ذكرناه قي القطب 
الرابع» وما حرج عن هذا فغير مهم. 

ونحن نورد من كل فن مما أهملناه مسألة ليعرف بها نظائرهاويحقق 
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خحروجها عن المهات والمقصردات في المعقدات. 

أما المسألة العقلية: فكاختلاف الناس في أن من قتل هل يقال: إنه مات 
بأجله؟ ولو قدر عدم قتله هل کان يجب موته أم لا ؟ وهذا فن من العلم 
لا يضر تركه» ولكنا نشير إلى طريق الكشف فيه؛ فنقول: كل شيئين لا 
ارتباط لأحدهما بالآخر ثم اقترنا في الوجود فليس يلزم من تقدير نفي 
أحدهما انتفاء الآخر؛ فلو مات زيد وعمرو معَّا ثم قدرنا عدم مرت زيد | 
یلزم منه لا عدم موت عمرو ولا وجود موته. وكذلك إذامات زید عند 
كسوف القمر مثلا؛ فلو قدرنا عدم الموت لم يلزم عدم الكسوف 
بالضرورة» ولو قدرنا عدم الكسوف ل يلزم عدم الموت إذ لا ارتباط 
لأحدهما بالآخرء فأما الشيئان اللذان بينه| علاقة وارتباط فه | ثلائة 
أقسام: 

أحدها: أن تكون العلاقة متكافئة كالعلاقة بين اليمين والشمال 
والفوق والتحت» فهذا ما يلزم فقد أحدهما عند تقدير فقد الآخر؛ لأا 
من المتضايفين اللذين لا يتقوم حقيقة أحدها إلا مع الآخر. 

الثاني: آلا يكون على التكافؤ لكن لأحدهما رتبة التقدم كالشرط مع 
المشروطء ومعلوم أنه يلزم عدم المشروط عند عدم الشرط؛ فإذا رأينا علم 
الشخص مع حياته» وإرادته مع علمه فيلزم لا عالة من تقدير انتفاء الخحياة 
انتفاء العلم ومن تقدير انتفاء العلم انتفاء الإرادةء ويعبر عن هذا بالشرط 
وهو الذي لا بد منه لوجود الشيء ولكن ليس وجود الشيء به بل عنه 
ومعه. 

الثالث: العلاقة التي بين العلة والمعلولء ويلزم من تقدير عدم العلة 
عدم المعلول إن لم يكن للمعلول إلا علة واحدة» وإن تصور أن تكون له 


القسه الثاني : في إلإلهيات 


علة أخرى فيلزم من تقدير نفي كل العلل نفي المعلول» ولايلزم من 
تقدير نفي علة بعينها نفي المعلول مطلقاء بل يلزم نفي معلول تلك العلة 
على الخصوص؛ فإذا تمهد هذا المعنى رجعنا إلى القتل والموت؛ فالقتل 
عبارة عن حز الرقبة وهو راجع إل أعراض هي حركات في يد الضارب 
والسيف. وأعراض هي افتراقات قي أجزاء رقبة اللضروب وقد اقترن بها 
عرض آخر وهو ال موت فإن لم يكن بين الحز والموت ارتباط ل يلزم من 
تقدير نفي الحز نفي الوت فإنها شيئان خلوقان معّا على الاقتران بحكم 
إجراء العادة لا ارتباط لأحدها بالآخر؛ فهعا كالمقترنين اللذين ل تجر 
العادة باقتراني) وإن كان الحز علة الموت ومولده وإن لم تكن علة سواه 
لزم من انتفائه انتفاء الموت» ولكن لا حلاف في آن للموت عللا من 
أمراض وأسباب باطنة سوى الحز عند القائلين بالعللء فلا يلزم من نفي 
ا لحز نفي اموت مطلقًا ما م يقدر مع ذلك انتفاء سائر العلل» فنرجع إلى 
غرضنا فنقول: من اعتقد من أهل السنة أن الله مستبد بالاختراع بلا تولده 
ولا يكون خلوق علة خلوق» فنقول: الوت أمر استبد الرب تعالى 
باختراعه مع الحز فلا جب من تقدير عدم الحز عدم الموت» وهو الحق» 
ومن اعتقد كونه علة وانضاف إليه مشاهدته صحة الجسم وعدم مهلك 
من خارج اعتقد أنه لو انتفى الحز وليس ثم علة أحرى وجب انتفاء 
المعلول لانتفاء جميع العلل» وهذا الاعتقاد صحيح لو صح اعتقاد التعليل 
وحصر العلل فيا عرف انتفاؤه؛ فإذن هذه المسألة يطول النزاع فيها ولم 
يشعر أكثر الخائضين فيها بمثارهاء فينبغي أن نطلب هذا من القانون 
الذي ذكرناه في عموم قدرة الله تعالى وإبطال التولدء ويبنى على هذا أن 
من قتل ينبغي أن يقال: إنه مات بأجله لآن الأجل عبارة عن الوقت الذي 


a 
خلق الله تعالی فيه موته سواء كان معه حز رقبة أو كسوف قمر أو نزول‎ 
مطر أو لم يكن؛ لأن كل هذه عندنا مقترنات وليست مؤثرات» ولكن‎ 
اقتران بعضھا یتکرر بالعادة وبعضها لا یتکررء فأما من جعل الوت سببًا‎ 
طبيعيًا من الفطرة وزعم أن كل مزاج فله رتبة معلومة في القوة إذا خليت‎ 
ونفسها تمادت إلى منتهى مدتها ولو فسدت على سبيل الاخترام كان ذلك‎ 
استعجالا بالإضافة إلى مقتضى طباعهاء والأجل عبارة عن المدة الطبيعية؛‎ 
كما يقال: الحائط مثلا يبقى مائة سنة بقدر إحكام بثائه ويمكن أن يدم‎ 
بالفأس في الحالء والأجل يعبر به عن مدته التي له بذاته وقوته فیلزم من‎ 
ذلك أن يقال: إذا هدم الفأس ل ينهدم بأجله» وإن م يتعرض له من‎ 
خارج حتی انحطت أجزاۋه فیقال: انہدم بأجلهء فهذا اللفظ ينبني على‎ 

ذلك الأصل. 

السألة الثانية وهي اللفظية: فكاختلافهم في أن الإيان هل يزيد ويتقص أم 
هو على رتبة واحدة؟ وهذا الاحتلاف منشؤه اجهل بكون الاسم مشتركا؛ 
أعني اسم الإيان» وإذا فصل مسميات هذا اللفظ ارتفع الخلاف» وهر 
مشترك بين ثلاثة معان: إذ قد يعبر به عن التصديق اليقيني البرهاني» وقد يعبر 
به عن الاعتقاد النقليدي إذا كان جزمًاء وقد يعبر به عن تصديق معه العمل 
بموجب التصديق» ودليل إطلاقه على الأول أن من عرف الله تعالى بالدليل 
ومات عقيب معرفته فإنا نحكم بأنه مات مؤمتاء ودليل إطلاقه على التصديق 
التقليدي أن جماهير العرب كانوايصدقون رسول الله ل بمجرد إحسانه 
إليهم وتلطفه بهم ونظرهم في قوانين أحواله من غير نظر في أدلة الوحدانية 
ووجه دلالة المعجزة» وکان محکم رسول الله کڈ بإیمانہم» وقد قال تعالى: 


٤ و‎ e 
أي بمصدق» وم‎ ]1١ وما انٽبِمُڙين لتا 6)29 [سورة يوسف من الآية:‎ 
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يفرق بين تصديق وتصديق. ودليل إطلاقه على الفعلء قوله عليه الصلاة‎ 
والسلام: لا يز الزاني حين يزني وهو مؤمن» وقوله عليه الصلاة‎ 
السلام: "الإيمان بضعة وسبعون بابًا أدناها إماطة الأذى عن الطريق؛‎ 
فنرجع إل المقصود ونقول: إن أطلق الإيان بمعنى التصديق البرهاني م‎ 
یتصور زیادته ولا نقصاتهء بل الیقین إن حصل بکاله فلا مزيد عليه وإن‎ 
م محصل بكماله فليس بيقين. وهي خطة واحدة لا يتصور فيها زيادة ولا‎ 
نقصان إلا أن يراد به زيادة وضوح أي زيادة طمأنينة النفس إليه بأن‎ 
النفس تطمئن إلى اليقينيات النظرية في الابتداء إلى حل ماء فإذا تواردت‎ 
الأدلة على شيء واحد أفاد بظاهر الأدلة زيادة طمأنينة» وكل من مارس‎ 
العلوم أدرك تفارنًا في طمأنينة نه إلى العلم الضروري وهو العلم بأن‎ 
الائنين أكثر من الواحد, وإلى العلم بحدوث العام وأن محدثه واحد ثم‎ 
يدرك أيضصًا تفرقة بين آحاد المسائل بكثرة أدلتها وقلتها؛ فالتفاوت في‎ 
طمأنينة النفس مشاهد لكل ناظر من باطنهء فإذا فسرت الزيادة به م يمنعه‎ 

أيضا في هذا التصديق. 

أما إذا أطلق بمعنى التصديق التقليدي فذلك لا سبيل إلى جحد 
التفاروت فيه؛ فإنا ندرك بالمشاهدة من حال اليهودي في تصميمه على عقده 
ومن حال النصراني والمسلم تفاونًا حتى إن الواحد منهم لا يؤثر في نفسه 
وحل عقد قلبه التهويلات والتخويفات ولا التحقيقات العلمية ولا 
التخيلات الإقناعية» والواحد منهم مع كونه جازمًا في اعنقاده تكون 
نفسه أطوع لقبول اليقين؛ وذلك لأن الاعتقاد على القلب مشل عقدة ليس 
فيها انشراح وبرد يفرن» والعقدة تختلف في شدتہا وضعفها فلا ينكر هذا 
التفاوت منصف» وإنا ينكره الذين سمعوا من العلوم والاعتقادات 
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أساميهاء ولم يدركوا من أنفسهم ذوقهاء ولم يلاحظوا اختلاف أحواهم 
وأحوال غيرهم فيها. 

وأما إذا أطلق بالمعنى الثالث وهو العمل مع التصديق فلا خفى تطرق 
التفاوت إلى نفس العمل» وهل يتطرق بسبب المواظبة على العمل تفاوت إلى 
نفس التصديق هذا فيه نظرء وترك المداهنة في مثل هذا المعام أولى والحق أحق 
ما قیل. 

فأقول: إن المواظبة على الطاعات ها تأثير في تأكيد طمأنينة النفس إلى 
الاعتقاد التقليدي ورسوخه في النفس» وهذاأمر لايعرفه إلامن سير 
أحوال نفسه وراقبها في وقت المواظبة على الطاعة وقي وقت الفترةء 
ولاحظ تفاوت الحال في باطنه؛ فإنه يزداد بسبب المواظبة على العمل أنسه 
لمعتقداته ويتأكد به طمأنينته» حتى إن المعتقد الذي طالت منه المواظبة على 
العمل بموجب اعتقاده أعصى نفسًا على المحاول تغييره وتشكيكه ممن م 
تطل مواظبته» بل العادات تقضي با؛ فإن من يعتقد الرحمة في قلبه على 
يتيم فإن أقدم على مسح رأسه وتفغد أمره صادف في قلبه عند تمارسة 
العمل بموجب الرححمة زيادة تأكيد في الرحمة» ومن يتواضع بقلبه لخيره 
فإذا عمل بموجبه ساجدًا له أو مقبلا يده ازداد التعظيم والتواضع في 
قلبه؛ ولذلك تعبدنا بالمواظبة على أفعال هي مقتضى تعظيم القلب من 
الركوع والسجود ليزداد بسببها تعظيم القلوب» فهذه أمور بجحدها 
المتحذلقون في الكلام الذين أدركوا ترتيب العلم بسماع الألفاظ وم 
يدركوها بذوق النظرء فهذه حقيقة هذه المسألة» ومن هذا الخبر اختلافهم 
في معنى الرزقء وقول المعتزلة: إن ذلك عحصرص بم يملكه الإنسان 
حتى ألزموا آنه لا رزق شه تعالى على البهائم» وربا قالوا: هو مما م جرم 


E 


تناولهء فقيل خم: فالظلمة ماتوا وقد عاشواعمرهم م يرزقواء وقد قال 
أصحابنا: إنه عبارة عن المنتفع به كيف كان ثم هو منقسم إلى حلال 
وحرام ثم طولوافي حد الرزق وحد النعمة وتضييع الوقت بهذا وأمثاله 
دأب من لا يميز بين لمهم وغيره ولا يعرف قدر بقية عمره» وأنه لا قيمة 
له فلا ينبغي أن يضيع العمر إلا با لمهم وبين يدي النظار مور مشكلة 
البحث عنها أهم من البحث عن موجب الألفاظ ومقتفى الإطلاقات» 
فنسأل الله تعالى أن يوفقنا للاشتغال لا يعنينا. 

المسألة الثالثة وهي الفقهية: فمثل اختلافهم في أن الفاسق هل له أن 
يحتسب؟ وهذا نظر فتهي فمن أين يليت بالكلام ثم بالمختصرات؟ ولكنا 
نقول الحق: أن له أن يحتسب وسبيله" التدرج في التصوير وهو أن تقول: 
هل يشترط في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر كرون الآمر الناهي 
معصومًا عن الصغاثر والكبائر جيمًا؟ فإن شرط ذلك كان خرقًا لاإجاع؛ 
قإن عصمة الأنبياء عن الكبائر إن عرفت شرعَا وعن الصغائر ختلف 
فيهاء فمتى يوجد في الدنيا معصوم؟ وإن قلتم: إن ذلك لايشترط حتى 
يجوز للابس الحرير مثا وهو عاص به أن يمنع من الزنا وشرب الخمرء 
فنقول: وهل لشارب الخمر أن يحتسب على الكافر ويمنعه من الكفر 
ويقاتله عليه ؟ فإن قالوا: لاء خر قرا الإ جماع؛ إذ جنود المسلمين م تزل 
مشتملة على العصاة والمطيعين ولم يمنعوا من الغزو لاقي عصر النبي 5 
ولا في عصر الصحابة رضي الله عنهم والتابعين» فإن قالوا: نعم فلقول: 
شارب الخمر هل له أن يمنع من القتل آم لا ؟ فإن قيل: لاء قلنا: فما 
(۱) الظاهر الباء لا اللام. 
(۲) أي وسنده. 


E 


الفرق بين هذا وبين لابس الحرير إذا منع من الخمر والزاني إذا منع مسن 
الكفر ؟ و كا أن الكيرة فوق الصخرة فالكبائر بصا متفاوتة فإن قالوا: 
نعم» وضبطوا ذلك بأن المقدم على شيء لا يمنع من مثله ولا في] دونه» 
وله أن يمنع ما فوقه- فهذا الحكم لا مستند له؛ إذ الزنا فوق الشرب» ولا 
يبعد أن يزني ويمنع من الشرب ويمنع منهء بل ربا يشرب ويمنع غلمانه 
وأصحابه من الشرب ويقول: ترك ذلك واجب عليكم وعليّ والأمر 
بترك المحرم واجب علي مع الترك فلي أن أتقرب بآحد الواجبينء وم 
يلزمني مع ترك أحدهما ترك الآخرء فإذن كما جوز أن يترك الأمر بترك 
الشرب وهو يتركه يجوز أن يشرب ويأمر بالترك فه) واجبان فلا يلزم 
بترك أحدهما ترك الآخرء فإن قيل: فيلزم على هذا أمور شنيعة وهو أن 
يزني الرجل بامرأة مكرهًا إياها على التمكين. فإن قال ها في أثناء الزنا عند 
كشفها وجهها باختيارها: لا تكشفي وجهك فإني لست عرمًا لك 
والكشف لغير المحرم حرام» وأنت مكرهة على الزناتارة في كشف 
الوجه فأمنعك من هذاء فلا شك من أن هذه حسبة باردة شنيعة لا يصير 
إليها عاقل؛ وكذلك قوله: إن الواجب عل شيئان العمل والأمر للغير 
وأنا أتعاطى أحدهما وإن تركت الثاني كقوله: إن الواجب عل الوضوء 
دون“ الصلاة وأنا أصلي وإن تركت الوضوءء» والمسنون في حقي الصوم 
والتسحر وأنا أتسحر وإن تركت الصوم» وذلك محال؛ لأن السحور 
للصوم والوضوء للصلاة وكل واحد شرط الآخر" وهو متقدم في الرتبة 


(1) لعله يعني الوضرء قبل الصلاةء ولعل الصواب: الوضوء والصلاق 


(۲) قوله: وکل واحد شرط الآخر غير صحيح؛ فالسحور لیس شرطًا. 


القسم الثاني : قي الإلهيات 


على المشروط فكذلك نفس المرء مقدمة على غيره؛ فليهذب تفه أولا ثم 
غبره أما إذا أهمل نفسه واشتغل بغيره كان ذلك عكس الترتيب 
الواجب» بخلاف ما إذا هذب نفسه وترك الحسبة وجهذيب غيره؛ فإن 
ذلك معصية ولكنه لا تناقض فيه» وكذلك الكافر ليس له ولاآية الدعوة 
إلى اللإسلام ما لم يسلم هو بنفسه» فلو قال: الواجب علّ شيئان ولي أن 
أترك أحدهما دون الثاني لم يكن منهء والمجواب: أن حسبة الزاني بالمرأة 
عليها ومنعها من كشفها وجهها جائزة عندناء وقولكم: إن هذه حسبة 
باردة شنيعة فليس الكلام في أنها حارة أو باردة مستلذة أو مستبشعة» بل 
الکلام في آنہا حت أو باطل» و كم من حق مستبرد مستلقل وكم من باطل 
مستحلى مستعذب. فالحق غير اللذيذ والباطل غير الشنيع» والبرهان 
القاطع فيه هو نا نقول: قوله ها: لا تكشفي وجهاك فإنه حرام» ومنعه 
إياها بالعمل قول وفعل» وهذا القول والفعل إما أن يقال: هو حرام أو 
يقال واجب أو يقال هو مباح» فإن قلتم: إنه واجب فهو المقصود» وإن 
قلقم إنه مباح فله أن يفعل ما هو مباح» وإن قلتم: إنه حرام فما مستند 
تحريمه وقد کان هذا واجِبًا قبل اشتغاله بالزنا؟ فمن أين يصير الواجب 
حرامًا باقتحامه حرمًا؟ وليس في قوله إلا خبر صدق عن الشرع بآنه 
حرام» وليس في فعله إلا المنع من اتخاذ ماهو حرام» والقول بتحريم 
واحد منه)| تحال, 

ولسنانعني بقولنا: للقاسق ولاية الحسبة إلا أن قوله حق وفعله ليس 
بحرام» وليس هذا كالصلاة والوضوء؛ فإن الصلاة هي المأمور بهاء 
وشرطها الوضوء» فهي بغر وضوء معصية وليست بصلاة؛ بل تخرج عن 
کونجا صلاة وهذا القول لم بخرج عن ونه حقًا ولا الفعل خرج عن کونه 


0 
منخًا من الحرام» وكذلك السحور عبارة عن الاستعانة على الصوم بتقديم 
الطعام ولا تعقل الاستعانة من غير العزم على إيجاد المستعان عليه. 

وأما قولكم: إن تهذيبه نفسه أيصًا شر ط لتهذيبه غيره فهذا عل النزاع» 
فمن أين عرفتم ذلك؟ ولو قال قائل: تجهذيب نفسه عن المحاصي شرط 
للغير ومنع الكفار وتمذيبه نفسه عن الصغائر شرط للمنع عن الكباثر 
کان قوله مثل قولکم» وهو خرق لا جاع» وأما الکافر فإن مل کافرًا آخر 
بالسيف على اللإسلام فلا يمنعه منه» ويقول: عليه أن يقول: لا إله إلا الله 
وآن حمدا رسول الله وأن‌یأمر غیره به» ولم یثبت أن قوله شرط لأمره فله 
أن يقول وأن يأمر وإن م ينطق فهذا غور هذه المسألةء وإنم أردنا إيرادها 
لتعلم آن أمثال هذه المسائل لا تليق بفن الكلام ولاسي) با لمعتقدات 
المختصرة» والله سبحانه وتعالى أعلم بالصواب. 


K# # # 


الباب التالث 


في الإمامة 

النظر في الإمامة أيضا ليس من المهمات» وليس أيضًا من فن المعقولات 
فهي من الفقهيات ثم إا مثار للتعصبات» والمعرض عن الحوض فيها 
أسلم من الخائض بل وإن أصاب فكيف إذا أخطأً ! ولكن إذا جرى الرسم 
باختام المعتقدات به أردنا أن نسلك المنهج المعتاد فإن القلوب عن المنهج 
المخالف للمألوف شديدة التفارء ولكنا نوجز القول فيه ونقول: النظر فيه 
يدور على ثلاثة أطراف: 
الطرف الأول: في بيان وجوب نصب الإمام. 

ولا ينبغي أن تظن أن وجوب ذلك مأخوذ من العقلء فإنا بينا أن 
الوجوب يؤخذ من الشرخ إلا أن يفسر الواجب بالفعل الذي فيه فائدة 
وفي تركه أدنى مضرة» وعند ذلك لا ينكر وجوب نصب الإمام لما فيه من 
الفوائد ودفع المضار في الدنياء ولكنا نقيم البرهان القطعي الشرعي على 
وجوبه ولسنا نكتفي با فيه من إجماع الأمةء بل ننبه على مستند الإجماع 
ونقول: نظام آمر الدين مقصود لصاحب الشرع عليه الصلاة والسلام 
قطعًاء وهذه مقدمة قطعية لا يتصور النزاع فيه اء ونضيف إليها مقدمة 
أخرى وهو آنه لا بحصل نظام الدين إلا بإمام مطاع فيحصل من المقدمتين 
صحة الدعوى' وهو وجوب نصب الإمام. 


(1) كان محمد عليه الصلاة والسلام صاحب الشرع حيث هو أول المبلغين له. 
() نظم هذا الدليل من الشكل الثالث منطقيًا هكذا: نظام أمر الدين مقصود 
لصاحب الشرع» ونظام أمر الدين لا مجحصل إلا بإمام مطاع؛ فالتيجة: مقصود 
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فإن قيل: المقدمة الأخيرة غير مسلمة“ وهو أن نظام الدين لا مجصل 
إلا بإمام مطاع» فدلوا عليها. 

فنقول: البرهان عليه" أن نظام الدين لا محصل إلا بنظام الدنيا ونظام 
الدنيا لا محصل إلا بإمام مطاع. فهاتان مقدمتان ففي أم| النزاع ؟ فإن 
قيل: لم قلتم إن نظام الدين لامج صل إلا بنظام الدنبا بل لامجصل إلا 
بخراب الدنياء فإن الدين والدنيا ضدان والاشتغال بعمارة أحدهما خراب 
الآخر» فلنا: هذا كلام من لا يفهم ما نريده بالدنيا الآن؛ فإنه لفظ مشترك 
قد يطلق على فضول التنعم والتلذذ والزيادة على الجاجة والضرورة» وقد 
يطلق على جميع ما هو محتاج إليه قبل الموت وأحدهما ضد الدين والآخر 
شرطه» وهكذا يغلط من لا يميز بين معاني الألفاظ المشتركة. 

فنقول: نظام الدين بالمحرفة والعبادة لا يتوصل إليها إلا بصحة البدن 
وبقاء الحياة وسلامة قدر الحاجات من الكسوة والمسكن والأقوات 
والأمن هو آخر الآفات"» ولعمري من أصبح آمنّا في سربه معا في 
بدنه وله قوت يومه فكأن] حيزت له الدنيا بحذافيرهاء وليس يأمن 
الإنسان على روحه وبدنه وماله ومسكنه وقوته في جميع الأحوال بل في 
بعضها فلا ينتظم الدين إلا بتحقيق الأمن على هذه المهمات الضرورية 


صاحب الشرع لا بجصل إلا يامام مطاع. 
(۱) منع دون سند وهو مقبول حيث لا يتجاوز طلب الدليل على مقدمة )م 
(۲) ذكر الضمير في (عليه) لاعتباره ا لمذكور قبل من قوله إن نظام الدين... 
إلخ. 
(۳) تحتاج إلى تعليق. 


ا 
وإلا فمن كان جميع أوقاته مستغرقًا بحراسة نفسه من سيوف الظلمة 
وطلب فوته من وجوه الغلبة متى يتفرغ للعلم والعمل وما وسيلتاه إلى 
سعادة الآخرة؛ فإذن بان نظام الدنياء أعني أن مقادير الحاجة شرط 
لنظام الدين. 

وأما المقدمة الثانية وهو أن الدنيا والأمن عل الأنفشس والأموال لا 
ينتظم إلا بسلطان مطاع فتشهد له مشاهدة أوقات الفتن بموت السلاطين 
والأئمةء وأن ذلك لو دام وم يتدارك بنصب سلطان آخر مطاع دام اهمرح 
وعم السيف وشمل القحط وهلكت المواشي وبطلت الصناعات» وكان 
كل من غلب سلب ولم يتفرغ أحد للعبادة والعلم إن بقي حبًاء والأكثرون 
لكون تحت ظلال السيوف. وهذا قيل: الدين والسلطان توءمان» وههذا 
قيل: الدين أس والسلطان حارس وما لا آس له قمهدوم وما لا حارس 
له فضائم» وعلى الجملة لا يتهارى العاقل في أن الخلق على اختلاف 
طبقاتہم وما هم عليه من تشتت الأهواء وتباين الآراء لو حلواوآراءهم 
ولم يكن همم رأي مطاع يجمع شتاتہم هلکوا من عند آخرهم» وهذا داء لا 
علاج له إلا بسلطان قاهر مطاع مجمع شتات الآراء فان أن اللسلطان 
ضروري في نظام الدنيا ونظام الدنيا ضروري في نظام الدينء ونظام الدين 
ضروري في الفوز بسعادة الآخرة وهو مقصود الأبياء قطعًاء فكان وجوب 
نصب الإمام من ضروريات الشرع الذي لا سبيل إلى تركهء فاعلم ذلك. 

الطرف الثاني: في بيان من يتعين من سائر الخلق لأن يصب إمامًا. 

فنقول: ليس يخفى أن التنصيص على واحد نجعله إمامًا بالتشهي غير 
(1) عبارة (فإذا بان .. إلى آن مقادير) غير سليمة وسدادها: فإذن بان أن نظام 

الدنيا أعني مقادير... إلخ. 


E 
نمكن» فلابد له من تيز بخاصية يفارق سائر الخلق بهاء فلك خاصية في‎ 
نفسه وخاصية من جهة غيره؛ أما من نفسه فأن يكون أهلا لقدبير الخلق‎ 
وحملهم على مراشدهم وذلك بالكفاية والعلم رالورع» وبالحملة‎ 
خصائص القضاة تشترط فيه مع زيادة نسب قريش» وعلم هذا الشرط‎ 
الرابع بالسمع حيث قال النبي 34: «الأَيِمةُ ِن ربش فهذا ميزه عن‎ 
أكثر الخلق ولكن ربا مجتمع في قريش جاعة موصوفون بهذه الصقة فلابد‎ 
من خاصية أخرى تيزه» وليس ذلك إلا التولبة أو التفويض من غيره»‎ 
فإنما يتعين لامامة مهيا وجدت التولية في حقه على المحصوص من دون‎ 
غبره» فيبقى الآن النظر في صفة المولى فإن ذلك لا يسلم لكل أحد بل لابد‎ 
فيه من خاصية وذلك لا يصدر إلا من أحد ثلاثة: إما التنصيص من جهة‎ 
النبي صلى الله عليه وسلم» وإما التنصيص من جهة إمام العصر أن يعين‎ 
لولاية العهد شخصًا معيتًا من أولاده أو سائر قريش» وإما التفويض من‎ 
رجل ذي شوكة يقتضي انقياده وتفويضه متابعة الآخرين ومبادرتهم إلى‎ 
المبايعةء وذلك قد يسلم في بعض الأعصار لشخص واحد مرموق في‎ 
نفسه مرزوق بالمتابعة مستول على الكافة» ففي بيعته وتفويضه كفاية عن‎ 
تفويض غيره لأن المقصود أن بجتمع شتات الآراء لشخص مطاع وقد‎ 
صار الإمام بمبايعة هذا المطاع مطاعًاء وقد لا يتفق ذلك لشخص واحد‎ 
بل لشخصين أو ثلاثة أو جماعة فلابد من اجتاعهم وبيعتهم واتفاقهم‎ 

على التفويض حتى تتم الطاعة. 
بل آقول: لو لم يكن بعد وفاة الإمام إلا قرشي واحد مطاع متبع فنهض 
بالإمامة وتولاها بنفه ونشأ بشوكته وتشاغل بها واستتبع كافة الخلق 


(۱) آخرجه أحمد ني مسنده ح (۱۲۳۲۹)» وأبو شيبة في مصنفه .)۳۷۱١۵(‏ 


6 القسم الثاني : في الإ لهيات 


بشو کته وكفايته وكان موصوفًا بصفات الأئمة فقد انعقدت إمامته 
ووجبت طاعته؛ فانه تعین بحکم شو کته وکفایته» وڼي منازعته إثارة الفتن 
إلا أن من هذا حاله فلا يعجز أيضا عن أخذ البيعة من أكابر الزمان وأهل 
الحل والعقد. وذلك أبعد من الشبهة فلذلك لايتفق مشل هذافي العادة 
إلا عن بيعة وتفويض. 

فإن قيل: فإن كان المقصود حصول ذي رأي مطاع بجمع شتات الآراء 
ويمنع الخلق من المحاربة والقتال ويحملهم على مصالح المعاش والمعاده 
فلو اتتهض ذا الأمر من فيه الشروط كلها سوى شروط القضاء ولكنه 
مع ذلك يراجم العلماء ويعمل بقوهم فعاذا ترون فيه: أمحجب خلعه 
وخالفته أم تجب طاعته؟ قلنا: الذي نراه ونقطع أنه يجب خلعه إن قدر 
على أن يستبدل عنه من هو موصوف بجميع الشزوط من غير إثارة فتنة 
وتهييج قتال » وإن لم يكن ذلك إلا بتحريك قتال وجبت طاعته وحكم 
يإمامته لأن ما يفوتنا من المصارفة بين كونه عالًّا بنفسه أو مستفتيًا من 
غيره دون ما يفوتنا بتقليد غيره إذا افتقرنا إلى تهييج فتنة لا ندري عاقبتها 
وربا يؤدي ذلك إلى هلاك النفوس والأموال» وزيادة صفة العلم إنما 
تراعى مزية وتنمة للمصالح فلا جوز أن يعطل أصل المصالح في التشوق 
إلى مزاياها وتكملاتاء وهذه مسائل فقهية فليه ون المستبعد لمخالفته 
المشهود على نقسه استبعاده" ولينزل من غلوائه فالأمر أهون مما يظنه» 
وقد استقصينا تحقينى هذا المعنى في الكتاب ال ملقب بالمستظهري المصنف 
في الرد على الباطنيةء فإن قيل: فإن تساعتم بخصلة العلم لزمكم التسامح 
بخصلة العدالة وغير ذلك من الخصال» قلنا: ليست هذه مساعة عن 


(۱) (علل نفه) متعلق ب (فلیهون) و (استبعاده) مفعول (ہون). 
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الاختيار ولكن الضرورات تبيح المحظورات» فنحن نعلم أن تناول الميتة 
محظور ولكن اموت أشد منه» فليت شعري من لا يساعد على هذا ويقضي 
ببطلان اللإمامة في عصرنا لفوات شروطها وهو عاجز عن الاستبدال 
با لمتصدي ها بل هر فاقد للمتصف بشروطهاء فأي أحواله أحسن: أن 
يقول القضاة معزولون والولايات باطلة والأنكحة غير منعقدة وجميع 
تصرفات الولاة في أقطار العام غير نافذة وإن) الحلق كلهم مقدمون على 
الحرام» أو آن يقول الإمامة منعقدة والتصرفات والولايات نافذة بحكم 
الحال والاضطرارء فهو بين ثلاثة أمور: إما أن يمنع الناس من الأنكحة 
والتصرفات المنوطة بالقضاة وهو مستحيل ومؤد إلى تعطيل المعايش كلها 
ويفضي إلى تشتيت الآراء ومهلك الجماهير والدهماء أويقول: إنمم 
يقدمون على الأنكحة والتصرقات ولكنهم مقدمون على الحرام إلا أنه لا 
يحكم بفسقهم ومعصيتهم لضرورة الحال» وإما أن نقول: يحكم بانعقاد 
الإمامة مع فوات شروطها لضرورة الحال ومعلوم أن البعيد مع الأبعد 
قريب» وأهون الشرين خير بالإضافة» وجب على العاقل اختياره""» فهذا 
تحقيتق هذا الفصل وفيه غنية عند البصير عن التطويل» ولكن من يفم 
حقيقة الشيء وعلته وإنما تلبت بطول الألفة في سمعه فلا تزل النفرة عن 
نقيضه في طبعه؛ إذ فطام الضعفاء عن المألوف شديد عجز عنه الأنبياء 

فکیف غيرهم. 
فإن قيل: فهلا قلتم: إن التنصيص واجب من النبي والخليفة كي يقطع 
ذلك دابر الاختلاف ك قالت بعض الإمامية إذ ادعوا أنه واجب» قلنا: 


(۱) أي اختيار حكم انعقاد الإمامة مع فوات شروطها لضرورة الحال أر 
اختيار البعيد دون الأبعد وأهون الشرين. 


E 
لأنه لو كان واجبًا لنص عليه الرسول عليه الصلاة والسلام» ولم ينص هو‎ 
ولم ينص عمر أيصا بل ثبتت إمامة أي بكر وإمامة عشمان وإمامة علي رضي‎ 
الته عنهم بالتفويض؛ فلا تلتفت إلى تجاهل من يدعي أنه صل الله عليه‎ 
وسلم نص على عل لقطع النزاع ولكن الصحابة كابروا النص وكتموه‎ 
فأمثال ذلك یعارض بمثله ویقال: بم تنكرون على من قال إنه نص على‎ 
أي بكر فأجمع الصحابة على موافقته للنص ومتابعته؟» وهو أقرب من‎ 
تقدير مكابرتهم النص وكتمانه» ثم إنها يتخيل وجوب ذلك لتعذر قطع‎ 
الاختلاف وليس ذلك بمتعذر؛ فإن البيعة تقطع مادة الاختلاف والدليل‎ 
عليه عدم الاحتلاف في زمان أبي بكر وعثان رضي الله عنهم وقد توليا‎ 
بالبيعة» وكشرته في زمان علي رضي الله عنه ومعتقد الإمامية أنه تولى‎ 

بالنص. ۰ 

الطرف الثالث: في شرح عقيدة آهل السنة في الصحابة والخلفاء 
الراشدين رضي الله عنهم: 

اعلم أن للناس قي الصحابة والخلغاء إسر افا" قي أطراق؛ فمن مبالغ 
في الثناء حتى يدعي العصمة للأئمةء ومنهم متهجم على الطعن يطلق 
اللسان بذم الصحابةء فلا تكونن من الفريقين واسلك طريق الاقتصاد في 
الاعتقادء واعلم أن كتاب الله تعالى مشتمل على الثناء على المهاجرين 
والآنصار وتواترت الأخبار بتزكية النبي صل الله عليه وسلم إياهم 


(1) في المطبوعة النص وهو تصحيف. 
(۲) آي ذلك التنصيص. 
(۴) في مطبوعة الحلبي إسراف. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي e‏ 


2 
2 ھە‎ 2 ٤ 


بألفاظ ختلفة» كقوله: «أضحابي گالتجوم بام دتم هدیش 
وکقوله: «حَْرٌ الاس قري ثم الَذِينَ َوبَمْ وما من واحد إلا وورد 
عليه ثناء خاص في حقه يطول نقله» فينبغي أن تستصحب هذا الاعتقاد 
في حقهم ولا تسيء الظن بہم کا جى عن أحرال تخالف مقتضى حسن 
الظن» فأكثر ما ينقل خترع بالتعصب في حقهم ولا أصل له وما ثبت نقله 
فالتأويل متطرق إليه ولم جز ما لا يتسع العقل لتجويز الخطأ والسهو فيه 
وحمل أفعاهم عل قصد انير وإن لإ يصيبوه» والمشهور من قتال معاوية 
مع علي ومسير عائشة رضي الله عنهم إلى البصرة والظن بعائشة أا كانت 
تطلب تطفئة الفتنة ولكن خرج الأمر من الضبط ءفأواخر الأمور لا تبقى على 
وفق طلب أوائلها بل تنسل عن الضبطء والظن بمعاوية أنه كان على تأويل 
وظن فی کان یتعاطاہ وما کی سوی هذا من روایات الآحاد فالصحیح منه 
ختلط بالباطل والاختلاف أكثره اختراعات الروافض والخوارج وأرباب 


(۱) قال في تلخیص الخحبیر /٤(‏ ۱۹۰) عبد بن مید في مسنده عن طريق حمزة 
النصيبي عن نافع عن ابن عمر وحهمزة ضعيف جدًاء ورواه الداراقطني في 
غرائب مالك عن طريق جميل بن زيد عن مالك عن جعفر بن محمد عن بيه 
عن جابر وجميل لا يعرف ولا أصل له في حديث مالك ولا من فوقه 
وذكره البزار من رواه عبدالرحيم بن زيد العمي عن آبيه عن سعيد بن 
المسيب عن عمر عبدالرحيم الكذاب ومن حديث أنس أيصًا وإسناده 
واهي... 

قال أبو بكر البزار هذا الكلام لم يصح عن النبي بء وقال ابن حزم هذا خبر 
مکذوب موضوع باطل. اه بتصرف. 

(۲) آخحرجه البخاري في صحیحه ح »)۲٥۰۹(‏ ومسلم في صحیحه ح 
.(YorT)‏ 


UD 
الفضول اخائضون في هذه الفنون؛ فينبغي آن تلازم الإأنكار في كل ما م يشت‎ 
وما ثبت فتستنبط له تأويلا؛ فما تعذر عليك فقل: لعل له تأويلا وعذرًا م‎ 

أطلع عليه. 

واعلم أنك في هذاالمقام بين أن تسيء الظن بمسلم وتطعن عليه 
وتكون كاذبًا أو تجسن النلن به وتكف لسانك عن الطعن وأنت خطئ 
مثلاء والخطا في حسن الظن بالمسلم أسلم من الصواب بالطعن فيهم؛ فلو 
سكت إنسان مثا عن لعن إبليس أو لعن أي جهل أو أي هب أو من 
شثت من الأشرار طول عمره لإ يضره السكوت ولو هفا هفوة بالطعن 
قي مسلم بها هو بريء عند الله تعالى منه فقد تعرض للهلاك» بل أكثر ما 
يعلم في الناس لا يحل النطق به لتعظيم الشرع الزجر عن الغيبة مع آنه 
إخبار عا هو متحقق في المغتاب؛ فمن يلاحظ هذه الفصول ولم يكن في 
طبعه ميل إلى الفضول آثر ملازمته السكوت وحسن الظن بكافة المسلمين 
وإطلاق اللسان بالثناء على جميع السلف الصالينء هذا حكم الصحابة 
عامة. 

فأما الخلفاء الراشدون فهم أفضل من غيرهم وترتيبهم في الفضل عند 
أهل السنة كترتيبهم في الإمامةء وهذا لكان أن قولنا: قلان أآفضل من 
فلان أن معناه أن حله عند الله تعالى في الآخرة أرفع» وهذا غيب لا يطلع 
عليه إلا الله ورسوله إن أطلعه عليه ولا يمكن أن يدعى نصوص قاطعة 
من صاحب الشرع متواترة مقتضية للقفضيلة على هذا الترتيب» بل المنقول 
الثناء عل حيعهم» واستنباط حكم التر جيحات في الفضل من دقائق ثناثه 
عليهم رمي في عباية واقتحام أمر آخر أغنانا الله عنه» وتعرف الفضل 


1 
عند الله تعالی بالآعمال مشکل أیصًاء وغایته رجم ظن؛ فکم من شخص 
منخرم الظاهر وهو عند الله بمكان لتعلق قلبه مع الله تعالى» وكم من 
مزين بالعبادة الظاهرة وهو في سخط الله لخبث مستكن في باطنه فلا مطلع 
على السرائر إلا الله تعالى» ولكن إذا ثبت أنه لا يعرف الفضل إلا بالوحي 
ولا يعرف من النبي إلا بالسماع وآولى الناس بساع مايدل على تفاوت 
الفضائل الصحابة“ الملازمون لأحوال النبي صل الله عليه وسلم وهم 
قد أجموا على تقديم أب بكر ٹم نص آبو بكر على عمر ثم أجمعوا بعده على 
عثمان ثم على عل رضي الله عنهم» وليس يظن منهم اللخيانة في دين الله 
تعالى لغرض من الأغراض» وكان إججماعهم على ذلك من أحسن ما 
يستدل به على مراتبهم في الفضل؛ ومن هذا اعتقد أهل السنة هذا الترتيب 
في الفضل ثم بحثوا عن الأخبار فوجدوا فيه ما عرف به مستند الصحابة 
وأهل الإجاع في هذا الترنيب فهذا ما أردنا أن نقتصر عليه من أحكام 


الإمامةء والله أعلم وأحكم. 


)١(‏ الصحابة خبر (أولى الناس). 


الباب الرابع 
قي بیان من یجب تکفبره من الفرق 

اعلم أن للفرق في هذا مبالغنات وتعصبات فرب أنتهى بعض الطو ائف 
إلى تكفير كل فرفة سوى الفرقة التي يحتزى إليهاء فإذا أردت أن تصرف 
سبيل الحق فاعلم قبل كل شيء أن هذه مسألة فقهية؛ أعني الحكم بتكفير 
من قال قولا وتعاطى فعلا؛ فإنها تارة تكون معلومة بأدلة سمعية وتارة 
تكون مظنونة بالاجتهادء ولا جال لدليل الحقل فيهاألبتةء ولا يمكن 
تفهيم هذا إلا بعد تفهم قولنا: إن هذا الشخص كافر» والكشف عن 
معناه» وذلك يرجع إلى الإخبار عن مستقره في الدار الآخرة وأنه في النار 
على التأبيدء وعن حكمه في الدنيا وأنه لا جب القصاص بقتله ولايمكن 
من نكاح مسلمة ولا عصمة لدمه وماله إلى غير ذلك من الأحكام» وفيه 
آيضًا إخبار عن قول صادر منه وهو كذب أو اعنقاد وهو جهل» ويجوز أن 
يعرف بأدلة العقل كون القول كذبًا وكون الاعتقاد جهلاء ولكن كون 
هذا الكذب والجهل موجِبًا للتكفير أمر آخر» ومعناه"“ كونه مسلطًا على 
سفك دمه وأخذ آمواله» ومعنی كونه مسلطًا على سفك دمه وأخذ أمواله 
كونه مبيخًا لإطلاق القول بأنه مخلدفي النار» وهذه الأمور شرعية» 
ومجوز" عندنا أن يرد الشرع بأن الكذاب أو الجاهل آو اللكذب خخلد في 
الجنة وغير مكترث بكفره وأن ماله ودمه معصوم ومجوز أن يرد بالعكس 
آيضا"» نعم ليس يجوز آن يرد بن الكذب صدق وأن اجهل علم وذلك 
(1) يعني ومعنى كون هذا الكذب والحهل موجبًا للتفكير. 
(۲) آي عقلا. 
(۳) لأن المذكورات أمارات لا أسباب كا هر المذهب. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الغزالي 0 


ليس هو المطلوب ذه المسألة بل المطلوب أن هذا الجهل والكذب هل 
جعله الشرع سببًا لإبطال عصمته والحكم بأنه خلد في النار ؟ وهو كنظرنا 
في أن الصبي إذا تكلم بكلمتي الشهادة فهو كافر بعد أو مسلم ؟ أي هذا 
اللفظ الذي صدر منه وهو صدق والاعتقاد الذي وجد في قلبه وهو حق» 
هل جعله الشرع سببًا لعصمة دمه وماله أم لا ؟ وهذا إلى الشرع""'» فأما 
وصف قوله بأنه كذب أو اعتقاده بأنه جهل فليس إلى الشرع؛ فإدًا معرفة 
الكذب والجهل جوز أن يكون عقَليّاء وأما معرفة كونه كافرًا أو مسلا 
فليس إلا شرعيًا بل هو كنظرنا في الفقه في أن هذا الشخص رقيق أو حرء 
ومعناه أن السبب الذي جرى” هل نصبه الشرع مبطلا لشهادته وولایته 
ومزياا لأملاكه ومسقطًا للقصاص عن سيده المستولي عليه إذا قتله؟ 
فيكون كل ذلك طلبًا لأحكام شرعية لا يطلب دليلها إلا من الشرع» 
ويجوز الفتوى في ذلك بالقطع مرة وبالظن والاجتهاد آخرى» فإذا تقرر 
هذا الأصل فقد قررنا في أصول الفقه وفروعه أن كل حكم شرعي يدعيه 
مدع فإما أن يعرفه بأصل من أصول الشرع من إحاع أو نقل أو قياس على 
أصل» وكذلك كون الشخص كافرًا إما أن يدرك بأصل أو بقياس على 
ذلك الأصلء» والأصل المقطوع به أن كل من كذب محمدًا صل الله عليه 
وسلم فهو كافر؛ أي مخلد في النار بعد الموت ومستباح الدم والمال في 
الحياةء إلى جملة الأحكام» إلا أن التكذيب على مراتب: 

الرتبة الأولى: تكذيب اليهود والنصارى وأهل الملل كلهم من المجورس 


(۱) أي وهذامرده وحكمه إلى الشرع لا إلى العقل. 
(۲) أي جرى على هذا الشخص من كونه رقيقًا. 


E 
وعبدة الأوثان وغيرهم فتكفيرهم منصوص عليه في الكتاب ومجمع‎ 
عليه بين الأمة» وهو الأصل وما عداه كالملحق به.‎ 

الرتبة الثانية: تكذيب البراهمة المنكرين لأصل النبوات والدهرية 
المنكرين لصانع العام» وهذا ملحق بالمنصوص”' بطريق الأول» لأن 
هؤلاء كذبوه وكذبواغيره من الأنبياء؛ أعني البرامةء فكانوا بالتكفير 
أولى من النصارى واليهودء والدهرية أول بالتكفير من البرامة لآم 
أضافوا إل تكذيب الأبياء إنكار المرسل ومن الضرورة إنكار النبوةق 
ويلتحق بهذه الرتبة كل من قال قولًا لا يثبت النبوة في أصلها أو نبوة نبينا 
عمد على الخصوص إلا بعد بطلان قوله. 

الرتبة الثاللة: الذين يصدقون بالصانع والنبوة ويصدقون النبي ولكن 
يعتقدون أمورًا تخالف نصوص الشرع ولكن يقولون إن النبي محق» وما 
قصد بيا ذكره إلا صلاح الخلق ولكن لم يقدر على التصريح باحق لكلال 
أفهام الخلق عن دركه» وهولاء هم الفلاسفةء وجب القطع بتكفيرهم في 
ثلاث مسائل وهي: إنكارهم لحشر الأجساد والتعذيب بالنار والتنعيم في 
الجحنة بالحور العين والمأكول والمشروب والملبوس» والأخحرى: قوهم إن 
الله لا يعلم الجزئيات وتفصيل الحوادث وإن) يعلم الكليات» وإنما 
الجزئيات تعلمها الملائكة السماويةء والثالثة: قوههم: إن العام قديم وأن الله 
تعالى متقدم على العام بالرتبة مثل تقدم العلة على المعلول» وإلافلم تر قي 
الوجود إلا متساويين» وهؤلاء إذا أوردوا عليهم آيات القرآن زعموا أن 
(1) أي وتكذيب عبدة الأوثان حيث لا يصح العطف على الملجوس فإن 


اللجوس من أهل الملل دون عبدة الأوثان. 
() آي المتصوص على كفرهم. 


Gv 
اللذات العقلية تقصر الأفهام عن دركهاء فمل مم ذلك باللذات الحسيةء‎ 
وهذا كفر صريح» والقول به إبطال لفائدة الشرائع» وسد لباب الاهتداء‎ 
بنور القرآن» واستبعاد الرشد من قول الرسل؛ فإنه إذا جاز عليهم الكذب‎ 
لأجل المصالح بطلت الثقة بأقرالحم؛ فما من قول يصدر عنهم إلا ويتصور‎ 
أن يكون كذبًاء وإنما قالوا ذلك لصلحةء فإن قيل: فلم قلتم مع ذلك إنهم‎ 
كفرة ؟ قلنا: لأنه عرف قطعًا من الشرع أن من كذب رسول الله فهو كافر‎ 
وهؤلاء مكذبون ثم معللون للكذب بمعاذير فاسدة» وذلك لا يخرج‎ 

الكلام عن كونه كذبًا. 
الرتبة الرابعة: المعتزلة والمشبهة والغرق كلها سوى الفلاسفة وهم 
الذين يصدقون ولا مجوزون الكذب للمصلحة وغير مصلحة» ولا 
يشتغلون"" بالتعليل لمصلحة الكذب بل بالتأويل" ولكنهم مخطنون في 
التأويلء فهؤلاء أمرهم في حل الاجتهادء والذي ينبغي أن يميل اللحصل 
إليه الاحتراز من التكفير ما وجد إليه سبيلا؛ فإن استباحة الدماء 
والأموال من المصلين إلى القبلة الملصرحين بقول لا إله إلا الله عمد رسول 
و ا 
و يرت أن أانلّ 
الاس تی بفولوا لاإ إلا انه کد ر سول اش فاا اوماق عَصَمُوا 
مي ماهم وَأفوَافُمْ إلا بحمّهَ»". زل لرن فون ان فة 
(۱) يعني ومن ثم لا يشتغلون. 
(۲) يعني بل یشتغلون بالتأویل. 
(۳) آخرجه بنحوه البخاري في كتاب: الإييان -باب: فإن تابرا وأقاموا الصلاة 
وآنوا الزكاة فخلوا سبيلهم رقم ٠۲۵‏ ومسلم كتاب: الإان -باب: الأمر بقتال 
الناس حتی يقولوا لا إله إلا الله رقم .۲١‏ 


وغلاة وإلى مقتصدين بالإضافة إليهم ثم المجتهد الذي يرى تكفيرهم 
قد يكون ظنه في بعض المسائل ظاهرّا وعلى بعض الفرق أظهرء وتفصيل 
آحاد تلك المسائل يطول ثم يثير الفتن والأحقاد؛ فإن أكثر الخائضين في 
هذا إنيا جر كهم التعصب واتباع الهوى دون النظر للدينء ودليل المنح من 
تكفيرهم أن الثابت عندنا بالنص تكفير المكذب للرسول» وهؤلاء ليسوا 
مكذبين أصلاء ول يثبت لنا أن انط في التأويل“ موجب للتكفير فلاإبد 
من دليل عليه» وثبت أن العصمة مستفادة من قول لا إله إلا اله قطعًا فلا 
يدفع ذلك إلا بقاطم» وهذا القدر كاف في التنبيه على أن إسراف من بالغ 
في التكفير ليس عن برهان؛ فإن البرهان إما أصل أو قياس على أصلء 
والأصل هو التكذيب الصريح ومن ليس بمكذب فليس في معنى 
الملكذب أصلا فيبقى تحت عموم العصمة بكلمة الشهادة. 

الرتبة الخامسة: من ترك التكذيب الصريح ولكن ينكر أصلا من 
أصول الشرعيات المعلومة بالتواتر من" رسول الله ## كقول القائل: 
الصلوات الخمس غير واجبةء فإذا قرئ عليه القرآن والأخبار قال: لست 
أعلم صدر هذا من رسول الله بل فلعله غلط وتحريف» وكمن يقول: أنا 
معترف بوجوب الحج ولكن لا أدري أين مكة وأين الكعبة؟ ولا أدري 
آن البلد الذي تستقبله الناس ويحجونه هل هي البلد التي حجها النبي 
عليه الصلاة والسلام ووصفها القرآن؟ فهذا أيضًا ينبغي أن بحكم بكفره 
لأنه مكذب ولكنه محترز عن التصريح وإلا فالمتواترات تشترك في دركها 


() المراد بالتأويل غير الموجب للتكفير التأوبل الذي لا يؤدي إلى تكذيب 
الرسل أصلاء ومذا تكفر الباطنية. 
(۲) الأرلى في الياق «عن». 


العوام والخواص') وليس بطلان ما يقوله كبطلان مذهب المعتزلة فإن 
ذلك يختص لد ركه أولو البصائر من النظارء إلا أن يكون هذا الشخص 
قريب العهد بالإسلام ولم يتواتر عنده بعد هذه الأمور فيمهله إلى أن 
يتواتر عنده» ولسنا نكفره لأنه أنكر أمرّا معلومًا بالتواتر" وإنه“ لو 
آنكر غزوة من غزوات النبي ًل المتواترة أو آنكر نكاحه حفصة بنث عمر 
أو آنكر وجود أبي بكر وخلافته لم يلزم تكفيره لأنه ليس تكذيبًا في أصل 
من أصول الدين ما جب التصديق به بخلاف الحج والصلاة وأركان 
الإسلام» ولسنا نكفره لمخالفة الإجاع؛ فإن لنا نظرًّا في تكفير السام ا منكر 
لأصل الإحماع؛ لأن الشبه كثيرة في كون الإجماع حجة قاطعةء وإنى(“ 
الإجاع عبارة عن التطابق على رأي نظري وهذا الذي نحن فيه تطابق على 
الأخبار بمحسوس» وتطابق العدد الكبير على الأخبار بمحسوس على 
سبيل التواتر موجب العلم الضروري» وتطابق أهل الحل والعقد على 
رأي واحد نظري لا يوجب العلم إلا من جهة الشرع» ولذلك لا جوز أن 
يستدل على حدث العام بتواتر الأخبار من النظار الذين حكموا به» بل لا 
تواتر إلا في المحسوسات0. 

(۱) فهي من الضروريات. 

(۲) أي بطلان مذهب المعتزلة. 

(۳) بل لأنه نكر أصلا من أصرل الدينء كا يتبين بعدفي قوله: لأنه ليس 

تكذيبًا ني أصل من أصول الدين.. الخ. 


)٤(‏ السياق: فإنه. 
() السياق: لأن الإجماع» حيث هو موصول بها ذكر قبل من قوله: ولسنا 
نكفره لمخالفة الإجاع. 


)١(‏ فالمتواترات تستند بالآخرة إل المشاهدات المحسوسات؛ بقول السعدنفي 


E 


الرتبة السادسة: ألا يصرح بالتكذيب ولا يكذب أيصًا أمرّا معلومًا 
على القطع بالتواتر من أصول الدين ولكن منكر" ماعلم صحته 
بالإجماع» فأما التواتر فلا يشهد له؛ كالتظًام مثا أنكر كون الإجاع حجة 
قاطعة في أصلهء وقال: «ليس يدل على استحالة الخطأً على أهل الإجهاع 
دليل عقلي قطعي ولا شرعي متواتر لا بحتمل التأويل؛ فكل ما تستشهد به 
من الأخبار والآيات له تأويل بزعمه» وهو في قوله حارق لإجماع 
التابعين؛ فإنا تعلم إجماعهم على أن ما أجع عليه الصحابة حق مقطرع به 
لا يمكن خلافهء فقد أنكر الإحماع وخرق الإحماع وهذافي حل الاجتهاد؛ 
ولي فيه فظر؛ إذ الإشكالات كثبرة في وجه كون الإجماع» حجة فيكاد 
يكون ذلك كالممهد للعذر» ولكن لر فتح هذا الباب انجر إلى أمور 
شنيعة» وهو أن قائلا لو قال: جوز أن يبعث رسول بعد نينا محمد 1 
فيبعد التوقف في تكفبره ومستند استحالة" ذلك عند البحث يستمد من 
الإجاع لا عحالة؛ فإن العقل لا بجيلهء وما نقل فيه" من قوله: ١لا‏ ِي 
بَعْدِي»» ومن قوله تعالى: حاتم آلنبيّحنَ (2) ) [سورة الأحزاب من الآبة: 
٠‏ فلا يعجز هذا القائل عن تأويله فيقول: حاتم النبيين أراد به ولي 


مقاصده: وأما التواترات فهي قضايا بحكم بها العقل بواسطة كثرة شهادة 
المخبرين يأمر مكن مستند إلى المشاهدة. انظر المقصد الأول الفصل الثاني 


الميبحث الثالث في العلوم الضرورية. 

)١(‏ السياق « ينكر). 

(۲) يعني ومستند بطلان التوقف في تکفیر من قال: جوز أن يبعث رسول.. 
إلخ بستمد من الإجماع. 


(۴) يعني والاستناد إلى النقل لا يفيد لإمكان التأويل. 


e 
العزم من الرسل» فإن قالوا: النبيين عام" فلا يبعد تخصيص العام.‎ 
وقوله: «لا نبي بغي لم يرد به الرسول» وفرق بين النبي والرسول‎ 
والنبي أعلى رتبة من الرسول إلى غير ذلك من أنواع الهذيان» فهذا وأمثاله‎ 
لا يمكن أن ندعي استحالته من حيث مرد اللفظ فإنا في تأويل ظواهر‎ 
التشبيه قضينا باحتمالات أبعد من هذه ولم يكن ذلك مبطلا للنصوص»‎ 
ولكن الرد على هذا القائل أن الأمة فهمت بالإجماع من هذا اللفظ ومن‎ 
قراثن أحواله أنه أفهم عدم نبي بعده أبدًا وعدم رسول لله أبداء وآنه ليس‎ 
فيه تأويل ولا تخصيص» فمنكر هذا لا يكون إلا منكر الإجحماع» وعند هذا‎ 
يتفرع مسائل متقاربة مشتبكة يفتقر كل واحد منها إلى نظرء والمجتهدفي‎ 

جميع ذلك يحکم بموجب ظنه يقتا وإثبانًا. 

والغرض الآن تحرير معاقد الأصول التي يأتي عليها التكفير وقد 
ترجع إلى هذه المراتب الست ولا يعترض فرع إلا ويندرج تحت رتبة من 
هذه الرتب» فالمقصود التأصيل دون التفصيل. فإن قيل: السجود بين 
يدي الصنم كفرء وهو فعل جرد لا يدخل تحت هذه الروابطء فهل هر 
أصل آخر؟ قلنا: لاء فإن الكفر في اعتقاده تعظيم الصنم وذلك تكذيب 
لرسول الله صل الله عليه وسلم والقرآن» ولكن يعرف اعتقاده تعظيم 
الصنم تارة بتصريح لفظه» وتارةٌ بالإشارة إن كان آخرس» وتارة بفعل 
يدل عليه دلالة قاطعة كالسجود حيث لا محتمل أن يكون السجود لله 
وإنما الصنم بين يديه كالحائط وهو غافل عنه أو غير معتقد تعظيمه وذلك 
يعرف بالقرائنء وهذا كنظرنا أن الكافر إذا صلى بجاعتناهل يحكم 


(۱) يعني في قوله «خاتم النبيین». 


9 
بإسلامهء أي هل يستدل على اعتقاد التصديق(“ ؟ 

فليس هذا إذن نظرًّا خار جا ع| ذكرناه. ولنقتصر على هذاالقدرفي 
تعريف مدارك التكنير وإنا أوردناه من حيث إن الفقهاء ل يتعرضواله 
والمتكلمون ل ينظروا فيه نظرًّا فقهًا؛ إذ م يكن ذلك من فنهم» ولم ينبه 
بعضهم بها لقرب المسألة من الفقهيات؛ لأن النظر في الأسباب الموجبة 
للتكفير من حيث إنہا أكاذيب وجهالات”' نظر عقلي» ولكن النظر من 
حيث إن تلك الجهالات مقتضية بطلان العصمة وإنا ا لخلود" قي النار 
نظر فقهي وهر الطلوب. 

ولنختم الكتاب بہذاء فقد أظهرنا الاقتصاد في الاعتقاد وحذفنا الحشو 
والفضول المستغنى عنه الخارج عن أمهات العقائد وقواعدهاء واقتصرنا 
من أدلة ما أوردناه على الحلي الواضح الذي لا تقصر أكثر الأفهام عن 
درکه» فنسأل الله تعالى ألا مجعله وبالًا عليناء وأن يضعه في ميزان 
الصالحات إذا ردت إلينا أعمالناء والحمد لله رب العالين وصلى الله على 
محمد خاتم النبيين وسيد المرسلين وعلى آله وصحبه وسلم تسليًا كثيرًا 
امين. 


ي #% #% 


(۱) آقول: صلاة الكافر في جماعة الملمين قد يستدل معهاعلى اعتقاد 
التصديق بملابسة القرائن ما السجود للصنم فدلالة -كا يقول الغزالي- 
قاطعة على الكفر دون ما حاجة إلى القرائن» فلا وجه لقوله: وهذا كنظرنا 
أن الكافر... إلخ. 

(۲) يعني تكذيب الرسل فيكفر آو جهالات فيعذر صاحبها. 

(۳) في مطبوعة الحلبي (وإنا) والسداد ما أثبته. 


الاقتصاد في الاعتقاد للإمام الفزالي rr‏ 


أولا: فهرس القسه الأول من كتاب الاقتصاد في الاعتقاد 


الصفحة 
١-تقديم‏ الكتاب والمؤلف TE NA AS Ese ASS aS‏ 
فيا يتعلق بالكتاب: نسبته إلى الإمام الغزالي ar Ee SRA‏ 
احتفال الإمام الغزالي به E‏ 
تمثيله للغزالي التكلم الأشعري E o ES AAR AEE‏ 
احتفالنا بالاقتصاد في الأعتقاد YO SNe RR‏ 
تسميته بالاقتصاد في الاعتقاد A Se ea RE n Re SO‏ 
فی| يتعلى بالمؤلف: التعريق به مولده ونسبته Al SERANSER‏ 
والد الغزالى ودعاژه لرلده E O OO‏ 
حبه Ar CERG ALAS eee‏ 
مکانته العلبية E GREE‏ 
رحلاته العلمية وأساتذته N < aS Aaa‏ 
شك الغزالي وتأملاته في البحث عن الحفيقة TE CRANES‏ 
وفاته ومۇلقاته WT. sS ORS ara Î‏ 
فى خاتة الترحمة VE SESSA E‏ 
۲ مقدمة ني علم الكلام OEY A E ARES‏ 
ونشمل: موضوع علم الكلام 
ٹمرته وفاندنه RASA‏ 
تعريف علم الكلام 
ا E‏ 
بالرسم E‏ 


نحأ علم الكلام 


آ- المناهج في معرفة العقائد الدينية 
منهج آهل السنة 


منهج الحشرية وسبه . 
منهج الفلاسفة والمعتزلة وسيبه EF Seabed ees‏ 
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الصفحة 
مثال لمن شغله اللبحث في النظر عن النظر Vo aR‏ 
د -التمهيد الثاني: في بيان آن الخوض في هذا العلم وإن كان مها فهو في حق بعمض 
انلق لیس بمهم بل امهم م تر که REESE Rs‏ 
ويشما تقسيم الناس إلى أربع فرق SS‏ 


انشر نة اون من y‏ يصلح معهم علم الكلام 
الاحتجاج على كفاية التقليد بتسوية ابي تة بين الإيان التقليدي والبرهاني وحققنا 


وبصعوبة علم الكلام وردنا AN e RSS An‏ 
وبعدم خحوض الصحابة في علم الكلام وردنا AE A RSS MERE ERE‏ 
الغرقة الثانبة من لا بصلح معهم علم الكلام AE RSE VEE RRS‏ 
قتال جفاة الكفرة وتعقيبتا NE SSE SAAR‏ 
دعرى الخزالي أن إسلام أكثر الكفرة بالسيف وتعقيبنا RE ASS‏ 
الفرقة الثالثة من يصلح معهم علم الكلام ۰ 
الغرقة الرابعة ممن يصح معهم علم الكلام 5 
خلاصة التمهيد الثاني (هامش) O TRESS ES‏ 
هالتمهيد اثالكث. .في بيان أن الاشتغال بهذا الملم من فروض الكفاية ونحقبقات لنا QASO E‏ 
دل الغزالي على أن علم الكلام لس من فروض الأعيان وتعليقنا o Se LS‏ 
سوال علا لى كون علم الكلام من فروض الكفاية وجرابه ۹٩ eee‏ 
تفضبل الغزالي الفقه على الكلام وتعقينا E REN EES‏ 
أولوية الاشتغال بالققه على الطب AVF E OER SASS‏ 
دعوى آولوية الطب عل الفقه رردها . QA SSE SAAS‏ 
و-التمهيد الرابع : في بيان الأدلة المستنهجة في هذا الكتاب «الاقتصاد في الاعتقادء 7 
ويشمل ثلانة منا هج: المنهج الأول: السبر والنقيم E ENE‏ 
المنهج الثاني: وحو N SS‏ - عبارة عن القياس الاقتراني E E EE‏ 
الهج الثالك وحو E O SE‏ عبارة عن (قياس الخلف) ٠١١‏ 
حد النظطر NEE ™ AROSE SN SSA SL‏ 
اححقيق في حد النظر VEO iss EAS‏ 
دليل أن الخلاف في حد النظر لفظي .... E CRE Ea ARES‏ 
اصطلا اح المتكلمين في حد النظر a E E E OE‏ 
سار خر سے با A Tes seas‏ 
الحسيات EN ORTE SORU AAA ADR‏ 
العقل الملحض .. sq‏ 
المتواتر VE Sere ERAS‏ 
الرابع: كون الأصل مبتًا بقياس آخر NE‏ 
الخامس: المعيات VIE > SDDS SERS‏ 
السادس: لمات الخصم r aes Aa‏ 


تفاوت المدارك في عمرم الفائدة EE AAS AS OLSA‏ 


9 
ثانيا : فهرس القسم الثاني من كتاب الاقتصاد في الاعتقاد 
أولا: فهرس مناهج العلهاء في الإبانة عن وجود الإله 


الصفحة 

تفدیم ومدخل n‏ 

فلاسفة اللإسلام في الاستدلال علل وجود الإله PN Se EGR‏ 
طريقة الكلدي Ey APRESS ORR OES‏ 
طريقة المارابي وابن سينا IT. FeAl‏ 
التفرقة بين ملك ابن سينا وأصحاب الدليل الوجودي FELE ARAS‏ 
مسلك حهو ر المتكلمين المستند إلى حدوث الذوات NYO SRO AR‏ 
طريعة إمام الحرمين المستندة إلى إمكان الصفات ESER‏ ۷ 
الحديث عن بعض عن يجنفلون بهذه الطريقة ويشمل: 
١‏ الحديث عن متقدمي المعتزلة EA e RSS SÎ‏ 
٣-أسلوب‏ الأشعري في الاستدلال على وجود الله Es CRETE‏ 
۳ اسلوب أي بكر الرازي 1Y‏ 
٤‏ احتفال الغزالي بالآيات الكونة E o NSS RAE‏ 
0 ابن رشد والأدلة على وجودالاإله VEU, SSR Rosie a‏ 
ويشمل أولًا: : نقده منهج حمهور التكلمين EE SER‏ 
نقده لقالتهم القائلة : إن الجواهر لا تتعرى عن الأعراض ۱۳۸ 
نقده لقدمتهم القاتلة: إن جيع الأعراض محدثة EAS ES RGR‏ 
نقده لقدمتهم القائلة : إن ما لا مخلر من الحوادث فهو حادث ITA" TAS‏ 
ثانا EE. û RES a SASS RS TE‏ 
OES SSDS E‏ 
نقده لمقدمته القائلة: الجاتز حدث ..... 147 
ثالتًا: رفض ابن رشد لمنهج الفلاسفة VERS SS AREER‏ 
رفضه لطريقة الكندي VER a REESE RE i‏ 
رفضه لمسلك الفارابي وابن سينا VE. CSREES RAR iE‏ 
ابن رشد وطریقته في الاستدلال على وجرد الإله 10۱ 
الفخر الرازي واحتفاله بدليل حدوث الصفات و 00 
ضط لمذاالنمط من الاستدلال VOB ee O aS‏ 
حديثه عن كيفية تولد الإنسان من النطفة oV e aS‏ 
ترجيحه الاستدلال على الحق بتخليق بدن الإنسان وما في الكون من نظام وإتقان 

على طريقة الحكاء والحكلمين U E OSS A AS‏ 
استدلاله على ذلك التر جيح بالمنقول عن الصحابة والتابعين O o AR‏ 
أبن تيمية ومنهجه في الاستدلال على وجود الإله AN, eS‏ 


ابن القيم والاستدلال على وجوده تعالى be O EE OT‏ 


۰ E 


الصفحة 
الملاء المعاصرون ودليل النظام والإتقان في الإبداع ویشمل ذکر ناذج TIA‏ 
للاستاذ الدكتور أحمد زكي من كتابه القيم (الله في السماء) 13۸ 
العام الكير الأستاذ العقاد ومواجهته الانبثاقيرن بدليل النظام والإتقان .... N e‏ 
أساطين الانباقيين مؤمنون VY EEE SRS‏ 
المفكر الإسلامي الكبير وحيد الدين خان NV PASE‏ 
فضيلة الأستاذ هلال علي والعمل الفني في الكون AV Sake‏ 
التنويه بنخبة من العلهاء الأعلام في هذا المجال NAR ERE‏ 
الإشارة إلى أن دليل النظام والإتقان هذا من أقدم البراهين على وجود الإله AN ° Ss‏ 
منهج العقلانيين في الفلسفة الحديثة E, 3 SRO‏ 
برهان الكامل اللامتناهي لديكارت.. 14 
البرهان الأخلافي لكانت AN ODS‏ 
طريق آهل التصوف في الاهتداء إل الحق عز اسمه NIE OAS SR‏ 
نقد ابن رشد والرازي هذه الطريقة f.‏ 
أسلرب القائلين ببداهة وجوده سبحائه NAO, EEE‏ 


الاقتصاد قي الاعتقاد للإمام الفزاني 


ثانيًا: فهرس الاقتصاد في الاعتقاد ومعه السداد في الإرشاد القسم الثاني 


القطب الأول: في ذات الله تعالى OE TY‏ 
الدعوى الأولل: وجوده تعالى A EE SEC a Ê Se‏ 
دلیل وجوده einanaeaeaannnesnennnennrnnrnnvanananevemensnnnnnnennnrenennnneneanan‏ 
أقسام الموجودات E ERDEN ORR ESE A ESSE EE‏ 
ثبوت الأجام والأعراض بالمشاهدة e eT‏ 
النكرون للأجسام والأعراض والرد عليهم E‏ 
بيان بداهة (كل حادث فله سبب) برهان المقدمة القائلة (العالم حادث) ER‏ 
الخصم في حدوث العام هم الفلاسفة O‏ 
محل التزاع بين الفلاسفة والتكلمين ee MRSC GR‏ 
محصل ما ذكره الغزالي في بيان أن الحوهر لا بخلو عن الحركة والسكون (في الذيل) .. 
دليل وجرد الحركة والسكرن زاندين عن الجوهر YA SERR CERA‏ 
بطلان القرل بانتقال الأعراض .-......٠...٠........‏ م e‏ 
سبب توهم الانتقال في الأعراض A RA‏ 
بطلان قياس العرض على الجوهر في الانتقال E EO EE‏ 
الفرق بين لزوم المحل للعرض والحيز للجوهر EARNED‏ 
الحيز غير ذاتي للجوهر 
الحل ذاتي للعرض ua AROS‏ 
استدلال الغزالي على آن ما لا بخلو من الحوادث فهر حادث ERA‏ 
قدم العالم يستلزم حوادث لا أول ها ودورات للفلك غير متناهية E‏ 
المحال الأول على تقدير حوادث لا أول ها ea E‏ 
المحال الاق 
المحال الثالك 
تحقيقنا لدورات زحل ودورات الشمس (بالذيل) E ET‏ 
نحقيقنا لدليل الغزالي على بطلان قدم العام والمرضي عنه في الفكر الحديث E‏ 
اعتراض على المحال الثالث وجوابه e SRA‏ 
الدعوى الثانية: قدمه تعالى SE AED‏ 
القدم ليس صفة معنى والدليل عليه ..... 
الدعوى الثالثة: بقاؤه تعالى O‏ 
سؤال على القول بأن العدم لا يكون آثر الفاعل والجواب عنه E:‏ 
فناء الأعراض RAE E REE OGRE‏ 


سبب فناء الجواهر EE BURA EE ERE ERAS GRE E CEs‏ 
الدعوى الرابعة: أنه تعالى ليس بجوهر متحيز O‏ 
الكلام في تسميته تعالى جوهرًا Vea OR SAA Sare‏ 
الدعوى الخامسة: آنه تعالى ليس بجسم E‏ 


الدليل الأول: على نفي الجسمية aE EERE‏ 
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EAA AA RAE الدليل الثاني‎ 


الدعوى النادسة : آن صانع العام ليس بعرض e‏ 
المعنى المراد من العرض E REREAD‏ 
معنی آخر للعرض ومنافشته Ee ERS E SE‏ 
الدعوى السابعة: آنه تعالى ليس في جهة خصوصة REE O‏ 
الفرق بين الجهة والمكان واختلاف التائلين باهة وحجة الإمام الرازي على امتناع 
کونه في جهة (بالذيل) RASRA‏ 
الدلا ل الأول على أنه تعاى ليس بجهة 
نظمنا له منطقتًا E E‏ 
سؤالان للقائلين باختصاصه بجهة فوق SNE ASAR‏ 
جواب السؤال الأول EERE‏ 
جواب السؤال الثاني E ASR RE‏ 
اعتراض بعدم مفهومية موجود ليس بمتحيز ولا في المنحيز والرد عليه .. 2 
ادعاء أن مالا يتصور فې الخال لا وجود له ورده HTIN‏ 
الدعوى الثامنة: أن اله تعالى منزه صن الاستقرار على العرش N‏ 
الدليل الأول على هذه الدعرى ونظمنا له منطقًا 2 
الدليل الثاني ونظمناله NED ES‏ 
الدايل الثالث وتظمنا له REE‏ 
ا الخلق في مواجهة النصوص الموهمة للتشيه ET‏ 
تق بالعوام RRS E BEARERS SAS‏ 
ê‏ م ال ف SD‏ 
المتشابه والمرهم عند الغزالي SOS Tin‏ 
أمثلة للفرق بين الموهم والتشابه RASS‏ 
تفصيل الكلام في الاستراء والنزول a OAS‏ 
الدعوى التاسعة: أن الله تعالى مرني ADRESA‏ 
اللسلك الأول على جواز الرؤية ............. RRA‏ 
سند القائلين بأن المرئي في جهةء والرد عليهم 2 TASER ESR‏ 
الرد الأول SE AR RSS‏ 
الرد الثاقفي A ESS a Gd Cae SRR GÎ‏ 
الرد الثالث e ESA ae SSS‏ 
تعقينا عل الرد الثالك e‏ 
المسلك الثاني على جواز الرؤية ERASER‏ 
تحقیی لنا حول رؤیته تعالی (بالذیل) ... E‏ 


الطرف الثاني في وقرع الرؤية شرعَا E‏ 
الشبه السمعية لنفاة الرؤية و الرد عليها ese SSS‏ 


الدعوى العاشرة: أنه سبحانه واحد SOOO‏ 
الواحد ما لا يقبل القمة SOTE AGES ERA‏ 


الصفحة 
YEY‏ 
TET‏ 
TEr‏ 
Tr‏ 
Tt‏ 


Tio 
{o 
YTiV_TET 
4 
91 
rot 
Tov 
oA 
71° 
۰ 
1 
1۰ 
1۲ 
1Y 
14 
Y€ 
10 
۲14 
Yk 
Yo 
Yo 
Yo 
YY 
YA 
A° 
۸۱ 
YAA 
YA 
1A۹ 
4۳ 
4۳ 


الاقتصاد في الاعتتاد للإمام الغزالي 


دلیل أنه لاضد له RSS RR‏ 
دلیل أنه لا ند له E aD ER ARGK Sa n Sea EES e RS‏ 
سؤال على وحدانيته ونفى الند والرد عليه N E‏ 
التطب الثاي: في الصفات 
الصفة الأولى: القدرة SR‏ 

EE ENA دلیل ٹبوتہا‎ 

مناقشة صغرى وكرى دليل القدرة e ARES‏ 


دليل حاسم على ثبوت القدرة AER GSR‏ 
تعليقنا على تحريف الغزالي للقدرة (بالذيل) RES‏ 


ا een‏ 
عموم القدرة وخحلاف المعلوم arose naaanaanmnnnen‏ 
عموم القدرة وأفعال العباد 
مذهب الحبرية في أفعال العباد ورده 
مذهب المعتزلة في أفعال العباد وإبطاله RE SS A AS‏ 
مذهب أهل السنة في أفعال العباد ودلیلهم EEE‏ 

داقع آمل السنة إلى القول بمقدور بين قادرين E‏ 

تفصيل الكلام في مفهوم التعلق في القدرة الحادثة 
RANE U‏ 
التعلق غير مقصور على الإججاد والاحتياج له E ESR‏ 
عموم القدرة والقول بالتولد euecenornenveacassaseosomnnannn‏ 

رد القول بالتولد في الأفعال بقصره على الأجسام 
الصفة الثانية : العلم E Ea SEES SS‏ 
دلیل علمه بذاته وبغیره DERO EA SA RS‏ 
عدم تناهي معلوماته تعالی ودلیله ies AD‏ 
الصفة الثالثة: الحياة SR‏ 

الصفة الرابعة: الإرادة 
مفهوم الإرادة عند أهل السنة رجمهور معتزلة البصرة وبقية المعتزلة (بالذيل) 0 
مذهب الفلاسفة : أن العام وجد بذاته تعال BESS ESA SO ae‏ 
مذهب المعتزلة :العام حادث بإرادة حادثة لاني محل 
تفنيد مذهب الفلاسفة RRS‏ 
مذهب المعتزلة في الإرادة وإبطاله .. 
إلزام المعتزلة با يبطل مذهبهم في الإرادة . 
عموم تعلق الإرادة ودليله Ssasnenenaerennenaneeennennenenrenaeaneernesneneenenns‏ 
مذهب المعتزلة عدم تعلق الإرادة بالشرور ورده DEE OSE OOT ESS‏ 


r.‏ فقهارس الاقتصادفي الاعتقاد 


الصفحة 

الصغة الخاسة والسادىة: السمع والبصر EOE SSA SOSA‏ 
الدلل السمعي على كونه سميعًا بصوًا TEE ESET RSG‏ 
الرد على المعتزلي والفلسفي في إنكاره السمع واليصر : FEE DAE AS‏ 
التحقيق في إثبات الشم والذوق واللمس له تعالى 5 Ev‏ 
الكلام في التلذذ والتأل بالنبة له TEA‏ 
الصفة السابعة :الكلام ON REO GSES AS‏ 
خحطاً بات الکلام بالاجاع ویغول الرسول To!‏ 
وتحقيقنا (بالذيل) FON Ss, ASR a SRN aT‏ 
المنهح المختار عند الغزالي في إثبات الكلام Tor‏ 
وتحتيغنا (بالذيل) Tor‏ 
استبعاد أول موجه إلى مذهب الني القائل بالكلام النفضي ورده .... 2 ۳1 
الاستعاد الثان ورده RAE LESSEE SARS RO e‏ 
الاستعاد الثالث ورده 14 
الاستبعاد الرابع ورده TIY O EEA PEARSE rR Eee RES as‏ 
الاستبعاد الخامس ورده ۳1۹ 
القسم الثاني من القطب الثاني في أحكام الصفات 2 VD E‏ 
الحكم الأول : صفاته تعال ليست عينًا N EM‏ 
البرهان على زيادة الصفات عل الذات TVS ARR SARS‏ 
إلزام من السني لإثات زيادة الصفات a‏ 
معارضة المعتزلة والفلاسفة لإلزام السني 0 
جواب أول عن هذه المعارضة vy eBags aE‏ 
الجواب المر ضى للمعترلة TYA a a EARL OLE ae RAA‏ 
مناقشة المعتزلة في مذهبهم في الإرادة TAN ASAS‏ 
مقهب الفلاسفة في الكلام وإبطاله TAFE OS AEA N a ar‏ 
تحقيقنا هذا الإبطال (بالذيل) TAY o SERE ASE‏ 
AE a RL SEES E HSE‏ 

الثاني: للصفات أا قائمة بذاته FATT EASES Ae‏ 
ا الات: للصفات أنها كلها قديمة TA‏ 
استحالة كونه حلا للحرادث TAY, eas‏ 
الدئيل الأول TA Corea E ORAS SSS‏ 
الدليل الثاني OE E EY‏ 
الدليل الثالث n E O E PIE‏ 
مذهب الكرامية في الكلام TALS O aa SEA a e‏ 
مذهب الحهم في الملم AE LSD SE SAR SS‏ 
الرد الأول بأن الكوت رالغفلة وجوديان لاعدمیان ا "4t‏ 
الرد الثاني السكوت والغفلة حالان e E e‏ 


استدلال الكرامي والجهمي على کونه تعا علا للحرادث AAS EERE Sa‏ 


الاقتصاد في الاعتقاد لاإمام الغزالي 


شبهة الجهمي في حدوث العلم SNE RN‏ 
شبهة الكرامي ني حدوث الإرادة re aE RE‏ 
شبهته في حدوث الكلام CARES ate OG TAS SEED iS‏ 
جواب السني عن هذه الشبه caesar‏ 
نوضیح کون علمه بالحوادث قدي بامثال 
الدليل القاصع عل أن علمه بالحوادث ديم 
رد آخر على الجهمي بطريق الإلزام : دليل قدم الإرادة esen‏ 
المعنى الأول للإرادة عنده ا 
المعنى الثاني لاورادة عنده وابطاله 
قدم الكلام ورد شهة حدوثه e SRE Oe ESAS E Rr‏ 
الحكم الرابع: : أن الأسامي المشتقة لله تعالى من صفاته السبع صادقة عليه أزلا وأبدًا .. 
القطب الثالث: في أفعال الله تعالى وفيه سبع دعاوى ER RRS‏ 
E EDT‏ 
غلطات للو هم في حكمه بالحسن والقبیح a ae RR E E‏ 
ال : منشؤها إضافة القبح إلى ذات الشيء ESS e‏ 
الغلطة الثانية : سببها عدم الاستيعاب في النظر DS RARE CG TEA‏ 
الغلطة الغالثة ا 


0 عن هذا الاعتراض . AEE RRA‏ 

الدعوى الأولى: في الخلق والتكليف 
مذهب أهل السنة والمعتزلة E E‏ 
برهان أهل السنة E E‏ 


توجيه من القائل بوجوب الخلق والتكليف ومنافشته 
توجیه آخر للقاتلین بوجوب الخلق والتکلیف ورده 
الدعوى الثانية: أن لله تعالى آن يكلف العباد ما يطيقونه وما لا بطبقونه EE‏ 
مفهوم التكليف وأركانه OECD‏ 
تحرير محل النزاع في التكليف با لا يطاق (بالذيل) AEN‏ 
برهان جواز التکلیف ب)ا لا يطاق eee eS e ERASE‏ 
دليل المعتزلة على استحالة التكلف با لا یطاق ورده Sareea‏ 

الدليل الثاني على جواز التكليف با لا يطاق ae e‏ 

الدعوى الثالثة: أنه تعالى قادرعلى إيلام ا لحيوان البريء عن ال جتايات 
مذهب المعتزلة ودليلهم RASS‏ 


اعتراض آخر ورده saa E e era‏ 
الدعوى الرابعة: أنه لا جب عليه رعاية الأصلح لعبادو ESET‏ 


الدعوى الخامسة: أن الله تعالى إذا كلف المباد فاطاعوه لم جب عليه اللواب E‏ 


erv‏ افهارس الاقتصادفي الاعتقاد 


الصفحة 
معتقد السني ودليله OF CSS AS Re Ya BA RELA‏ 
معتقد المعتزل ودليله BO SSeS‏ 
تفنيد مستند المعتزلي في وجوب الثواب : tor‏ 
تفنيد مذهبهم في وجوب العقاب OE EES ORE‏ 
وجه في قبح العقاب على المعصية N E E‏ 
الدعوى السادسة: آنه لو لم يرد الشرع لما وجب على العباد معرفة.الإله OV o‏ 
دليل السني على وجوب النظر بالشع OV. SRSA aa‏ 
دليل المعتزلة علل وجوب النظر بالعقل ورده COA OSES AAAS‏ 
دليلهم الثاني .. EO o ee SR ae‏ 
جواب السنى EE AR RA RSA E SEE‏ 
منافشة جواب السني E ESSN‏ 5 
حقيق كلام السني OE RTE‏ 
الدعوى السابعة: أن بعة الآنبياء جائز E71‏ 
المذاهب في بعثة الأنبياء E dee esh‏ 
برهان أهل السنة على جواز بعثة الأنبياء I AROS eS‏ 
رد مذهب البراهمة ETAT SASS ORADA‏ 
شبه البراهمة على استحالة اللإرسال 1A‏ 
تضعيف شبه البراهمة وإبطاها OV CENA SRS‏ 
وة إنكا ر التعق VT CRS a ai ani‏ 
دليل المعتزلي على ضرورة القول بتقيح العقول CVE o EES kK‏ 
جواز الكرامة والفرق بينها وبين المعجزة والاستدراك E‏ 
القدرة وإظهار المعجزة على يد الكاذب EVN ° aes O‏ 
القطب الرابع: وفبه أربعة أبواب a‏ 
الباب الأول: في إلبات نبوة نبينا محمد كا EVAN o eR EK‏ 
الباب الثاني: ني بيان وجوب التصديق بأمور ورد الشرع بها وفيه مقدمة وفصلان ٤۸4١  ....‏ 
الفصل الأول: في بيان قضاء العقل با جاء الشرع به EAA ss E‏ 
الفصل الثاني: في الاعتذار وفيه ثلاث مائل ۹4 
المسالة الأول: العقلية E‏ 
المسالة الثانية: اللفظية EV EASA E‏ 
المألة الثالنة: الفقهية BS | ES A RSA ESR‏ 
الباب الثالث: ني الإمامة E ARRAS‏ 


الباب الرابع : في بيان من يجب تكفيره من الفرق NN OSES‏ 


